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L'éminent théologien auquel le Gard. Archevêque de Paris 
avait confié la rocension de ce travail, en vue de V Imprimatur, 
écrit à l'auteur la lettre suivante : 

Blainville (Manche), 21 aoiit1925, 
en la fête de Stc Jeanne de Chantai. 

Monseignour, 

Ali. .soi?- de la vie, quand nos forces défaillantes nous avertissent que 
la mort approche, nous ramassons instinctivement nos dernières éner- 
gies pour les orienter plus directement vers ce Dieu que nous espérons 
bientôt contempler face à face. C'est cette pensée qui a inspiré vos der- 
niers travaux. 

Pendant de longues années vous aviez, dans vos Etudes philoso- 
phiques, initié de nombreux lecteurs, avec une lucidité qui ne nuisait 
en rien à la profondeur, aux secrets de la métaphysique thomiste, depuis 
Z'Acte et la Puissance jusqu'à cet Etre parfait qu'est Z'Acte pur. Au 
moment où vous auriez pu jouir d'un repos bien mérité, vous vous êtes 
tourné, avec une inlassable patience, vers les études ascétiques et mys- 
tiques, et vous avez voulu faire profiter vos lecteurs des conférences 
données sur ce sujet si important aux élèves des Facultés de l'Ouest. 

Si vous avez commencé peu- les Phénomènes mystiques, c'est que, 
craignant de ne pouvoir mettre la dernière main à votre œuvre, vous 
vouliez du moins en publier la partie la plus difficile et la plus obscure. 

Le succès qui a couronné cet ouvrage vous encourage à publier votre 
Ascétique, et vos lecteurs se réjouiront d'y trouver la voie sûre qui conduit 
à la contemplation acquise ou infuse. C'est bien la doctrine classique 
que vous exposez : le hut à atteindre, ou la possession de Dieu par la 
divine charité ; les obstacles à vaincre, la concupiscence, le monde et 
le démon ; Z'armure spirituelle qui nous est donnée pour en triompher, 
la. grâce, les vertus et les dons : les exercices de piété qui nous per- 
mettent de bien utiliser cette armure ; enfin les trois voies à parcourir 
pour arriver aux sommets de la perfection. 

Dans ce cadre si simple et si logique viennent se ranger les détails 



accumulés par fies ('Indes approfondies et une longue expérience. Le 
lecteur y admirera surtout l'exposé succinct, mais substantiel des dons 
du Saint-Esprit, qui, cultivés avec soin dès les premiers pas de la vie 
spirituelle, nous mettent peu à peu daiis cette docilité si propre à l'ac- 
tion de Dieu en nous. On. comprend mieux ainsi comment l'âme, en 
simplifiant son oraison et sa. vie, se prépare à la contemplation active, 
cl. com nient Dieu, vient la saisir, s'il le veut el quand il le veut, pour 
l'élever à la contemplalion injusc. La docilité au Saint-Esprit et l'orai- 
son de simplicité deviennent ainsi le point, do jonction entre l'ascèse 
et la naystique. 

Il ne me reste plus, Monseigneur, qu'à souhaiter la diffusion de 
voire œuvre, qui ne fera qu'accentuer le renouveau des études ascétiques, 
el qui servira de gu.ide très sûr aux personnes, si nombreuses aujour- 
d'Iini, qui aspii'cnl à l'union intime avec Dieu. 

Daignez agréer. Monseigneur, les sentiments d'un vieil ami, qui lui 
aussi s'est essaijé. au soir de la vie, à faire connaître aux âmes de bonne 
volonté les \'oies de V amour divin. 

Ad. TANQUEREY, 
Supérieur de la Solitude de Sainl-Sulpice- 



QUELQUES APPROBATIONS 
Sur les « Phénomènes mystiques ». 

Approbation de S. Em. le Cardinal Billot. 

« ... Tl va sans dire que, sur le substantiel de la controverse, nous 
sommes pleinement d'accord. A mon humble avis, pour avancer 
({\i(i\e.?, hauteurs de la contemplation sont accessibles à tous, il faut... 
ne pas avoir la première notion de ce que signifie ce mot de contem- 
plation naystique. C'est même tellement fort qu'on a de la peine à 
croire que l'idée des adversaires soit vraiment telle que nous la com- 
prenons ou croyons la comprendre » (Rome, 27 oct. 1922). 

Approbation de M. le Supérieur Général de St- Sulpice. 

« ... A St-Sulpice, on n'enseigne pas ces nouveautés (la contem- 
plation accessible à tous) ; et tant que je serai Supérieur Général, 
on ne les enseignera jamais... .Je vous autorise à le répéter... Ne me 
compte/ donc pas parmi vos contradicteurs... Perge quo cœpisti !... » 

Approbation de S. G. Mgr Chollet, Arch. de Cambrai. 

« ... Je m'empresse de vous féliciter d'avoir si bien exécuté l'école 
dite Salésienne ou de « la Voie », ou du Semi-Quiétisme. Cette école 
a toujours des adeptes... De même, je suis tout à fait de votre avis 
au sujet de l'attitude que les Directeurs doivent prendre en face des 
voies passives ou de l'oraison de Quiétude. Les voies passives sont 
ouvertes par Dieu hii-même à qui il lui plaît. Il y introduit des im.- 
par faits qu'il y sanctifie ; il n'y mène pas des saints. Laissons-lui 
le gouvernement de ces voies, et n'y poussons pas : contentons-nous 
de contrôler ce qui s'y passe... » 

Approbation du porte-parole autorisé des traditions du 
Carmel, le R. P. Marie- Joseph du S.-C. 

« ... Votre intervention ne peut que hâter un retour vers la vraie 
doctrine traditionnelle. Mais là où votre argumentation est sans 
réplique, c'est dans le bel exposé que vous faites de l'enseignement 
de Benoît XIV, codifiant l'enseignement comraun des théologiens : 
d'abord en précisant la division de la Contenaplation en active ou 
acquise et en passii^e ou infuse, puis en établissant que dans les procès 
do canonisation l'héroïcité des vertus est une preuve incontestable 
de la sainteté et non la Contemplation, beaucoup de ceux qui sont 
inscrits dans le catalogue des Saints n'ayant pas été contemplatifs. 
Vous rendez le plus grand service à la vérité en signalant la grande 
équivoque de la Contemplation acquise avec l'infuse... Mais ce qui 
me paraît surtout digne d'attention, c'est le danger de semi-quiétisme 
où les novateurs entraînent les âmes, en les poussant dans les voies 
passives, comme on les poiisse aujourd'hiii à la communion très fré- 
quente. Les paroles de Mgr Chollet, si claires et si fortes, ne laissent 
aucun doute à ce sujet... » 



YUl QUELQUES APPROBATIONS 

Approbation du T. R. P. Abbé Dom Vital Lehodey, 
de r Abbaye de Briquebec. 



« 



Mon T. R. P. Abbé Dom Vital a bien reçu votre liommagc 
et on a été très touché.,. La brochure a été étudiée à fond avec un 
très grand intérêt et un non raoins vif plaisir... A son prochain pas- 
sage à Paris, il veut venir lui-môme vous féliciter : c'est là un projet 
qu'il caresse depuis longtemps... « (Briquebec, 12 oct. 22). 

(De fait, le 9 novembre, j'étais honoré de la visite du T. R. P., 
qui me cita quantité de faits dont il avait été témoin à l'appui des 
thèses de Benoît XIV, dont j'avais pris la défense, notamment celui 
de trois religieux, de France et du Japon, dont deux au moins nulle- 
ment contemplatifs, et qui cependant sont morts en odeur de sain- 
teté et opèrent aujourd'hui de vrais miracles, La Contemplation 
n'est donc pas nécessaire à la sainteté.) 

Approbation du Doyen de la Faculté de Théologie 
de l'Institut Cath. de Paris, le R. P. Bainvel. 

« ... J'ai Kl avec le plus grand intérêt votre « Réponse ». Comme 
vous, je fais miennes les thèses et les idées donainantes de Benoît XIV, 
et sans lui donner une autorité strictement officielle, je suis heureux 
de voir que vous revendiquez vigoureusement ses positions princi- 
pales. Vos réponses aux adversaires me paraissent aussi, ordinaire- 
ment, solides et péremptoircs. Vos Appendices, particulièrement le 
second (Position de la question faussée par vos adversaires), me pa- 
raissent excellents. Bref, la « Réponse » soutient et fortifie encore 
le beau livre qvx'elle défend... J'ai été particulièrement touché de 
r estime sympathique que vous témoignez pour le R. P. de Maumi- 
gny et le bon P. Poulain que M. S. poursuit avec tant d'acharne- 
ni.ent... Nous combattons, l'un et l'autre, sous le même étendard, 
qui me paraît être celui de la vérité... « 

Approbation de l'ancien Doyen de la Faculté de 
Théologie de Paris, le R. P.^ Auriault. 

« ... J'ai pu me rendre compte de l'intérêt et du bien fondé de 
vos conclusions. Vous garantissez les esprits contre les aspirations 
à l'extraordinaire, fort dangereuses. Quel danger, en effet, il y a à 
mépriser les sentiers battus des justes !;.. Vous faites donc là œuvre 
nécessaire, et rendez un vrai service aux âmes et aux Directeurs 
des âmes... » 

Approbation de S. G. Mgr de La Porte, Rome. 

« ... J'ai l\i très attentivement. J'y ai retrouvé pour la défense 
de votre thèse la solide érudition dont vous êtes coutumier... Il est 
un côté de la question à propos duquel je me permets de vous féli- 
citer vivement. Il s'agit de la réaction que vous cherchez à opérer 



QUELQUES APPROBATIONS IX 

contre des tendances qui peuvent être très funestes aux âmes pieuses 
et dans lesquelles il est difficile de ne pas voir des traces du quiétisme 
condamné par l'Eglise. C'est au moins une sorte de senii -quiétisme, 
ot d'ailleurs inconscient. Je fais surtout allusion à votre dernier 
cliapitrc sur la Contemplation accessible à tous... Il est à craindre 
que ces Directeurs ne soient dans l'illusion et n'y mettent les am.es 
qui leur sont confiées... » 

Etudes Carmélitaines, organe des traditions du Carmel. 

« ... Depuis longtemps, nous gémissons de voir leurs écrits [en 
note, Saudreau et Lamballc) se répandre dans nos Carmels, insinuant 
dans les esprits diverses inexactitudes de doctrine, avec l'oubli, pour 
no pas dire le mépris, de nos anciens auteurs, comme si les écrivains 
de nos jours avaient seuls, eiifin, rencontré le vrai en Mystique. 
Pour être neufs, dans un sujet si rebattu, ils corrigent, de leur propre 
autorité, l'enseignement reçu jusqu'ici... » (p. 36). — « La lecture 
des ouvrages de M. Saudreau laisse l'impression qu'il a découvert 
la Mystique authentique... Si l'amour du vrai permet d'admettre 
le livre qu'il a publié sur l'Etat mystique... » (p. 39). — « De bonne 
foi, ils combattent la Mystique, en croyant la servir... » (p. 5), etc.. 
(janvier 1920). 

Approbation de l'Auteur de l'Histoire de la Spiritualité chrétienne 
des Origines à jios jours, par M. Pourrat, Sup. de Lyon. 

« ... Je suis persuadé que votre thèse est la bonne. J'en ai trouvé 
la confirmation constante dans les études historiques que j'ai com- 
mencées depuis si longtemps. Et c'est le motif des attaques passion- 
nées dont j'ai été l'objet de la part de certains. Mais l'excitation pas- 
sionnée tombe et passe, et la vérité demeure. Ce n'est que grâce à 
un abus de mots, à une confusion de notions, qu'il y a tout intérêt 
à éclaircir, comme vous le faites, que l'opinion contraire à la vôtre 
tient dans l'esprit de plusieurs la place qu'elle a. Peu à peu, la vérité 
triomphera. Vous aurez contribué puissamment à la faire triompher, 
par la polénaique — chose que je n'aime pas, mais qui pourtant est 
nécessaire. » 

«■ Respectueuses félicitations. « 

Approbation du R. P. D' Aies, professeur de théologie 
à l'Institut Catholique de Paris. 

« ... Je ne doute pas que votre opuscule ne contribue puissam- 
ment, Dieu aidant, à faire sur ces hautes et délicates questions la 
lumière si désirable. Comme voizs, je pense que la thèse de l'appel 
universel à la Contemplation mystique ^ — si elle sort du domaine 
purement abstrait et platonique — est une thèse spéculativement 
hasardeuse et non exempte do dangers pratiques. On ne rencontre 
que trop d'imaginations pour qui les chimères d'un faux mysticisme 
ont quelque chose de plus flatteur que les réali1*és de l'abnégation 



X QUELQIT.S APPROBATIONS 

chrétienne. Les auteurs qui se font les complices de ces tendances 
peuvent encourir une lourde responsabilité... » 

Approbation de M. Tanquerey, Sup. de la Solitude de Saint-Sulpice. 

Vous avez bien fait de publier et de commenter les Conclusions du 
Congrès Carmélitain de Madrid, sur la contemplation (i, 414-446). 
C'csl dans T Ordre des Carmes que s'est conservée l'interprétation la 
plus authentique des doctrines spirituelles de S® Thérèse et de S. Jean 
de la Croix, et il était important de connaître cette interprétation, 
qui a d'autant plus de valeur que cent couvents se trouvaient repré- 
sentés à Madrid. 

Vous ne vous bornez pas à nous en donner le texte ; vous y ajoutez 
un commentaire d'autant plus autorisé qu'il s'appuie sur des textes 
empruntés à S"^ Thérèse elle-mêœ.e. On pourra sans doute contester 
telle ou telle infércnce de détail ; mais sur les points fondamentaux, la 
distinction entre la contemplation acquise et infuse, la nature de cette 
dernière, ses précieux avantages et son essentielle gratuité, on cons- 
tatera que vos conclusions sont bien celles du Congrès Carmélitain. 
Vous avez aussi été bien inspiré en attirant l'attention sur les arti- 
cles si remarquables du P. Picard, S. J., sur « la saisie immédiate de 
Dieu dans la contemplation mystique « (i, 401-413). Il était nécessaire 
de mettre en évidence le rôle intuitif de l'intelligence humaine dans 
l'ordre naturel d'abord, où il est plus limité, et surtout dans l'ordre 
surnaturel et contemplatif où son champ d'action devient beaucoup 
plus étendu. N'esl-ce pas là en effet le meilleur moyen d'expliquer 
cette connaissance expérimentale qui, avec l'amour intense qui l'ac- 
eompagne, est l'élément essentiel de la contemplation, une sorte d'in- 
termédiaire entre la lumière delà foi et celle de la vision béatique ? 
On comprend mieux ainsi l'unité du plan divin, qui, par des ascen- 
sions progressives, nous prépare à cette claire vision, qui nous permet- 
tra de voir Dieu comme il se voit lui-même et de l'aimer comme il 
s'aime. 

Ces grandes et nobles idées, même lorsqu'elles ont quelque chose 
d'hypothétique, orientent notre esprit et notre cœur vers ces régions 
supérieures où nous transporte l'espérance chrétienne, et nous font 
ouldier les controverses mesquines ovi se perdent tant de nos contem- 
porains. 

Le troisième sujet par lequel débute votre appendice (i, 382-400) 
sera aussi fort utile, car il est impossible de comprendre la sensation 
spi)'iluelle du Divin, ou de l'action de Dieu dans les ânaes privilégiées, 
sans avoir compris la lliéorie thomiste de la sensation en général et le 
rôle des espèces inipï'osses et expresses, où tant de lecteurs s'embrouil- 
lent. 

Continuez d'élever ainsi nos âmes vers Dieu et de nous faire désirer 
les seules réalités dignes de captiver des cœurs chrétiens. 



PRÉFACE 



En livrant au public, il y a quatre ans, notre cours de 
Théologie mystique^ nous annoncions au Lecteur que, si Dieu 
nous prêtait encore vie et courage, la publication de notre 
cours de Théologie ascétique lui ferait suite. L'accueil si bien- 
veillant t'ait au premier (1) nous encourage à tenir, sans trop 
de retard, notre promesse, en publiant le second, également 
professé à la Faculté de Théologie de l'Université de l'Ouest, 
pendant sept années, de 1899 à 1905, jusqu'aux décrets 
liber ticides de Combes. 

Assurément, l'ordre logique de ces deux publications se 
trouvait par là interverti, puisque la Mystique est le cou- 
ronnement de l'Ascétique. Mais nous avions de bonnes excuses 
à faire valoir. 

Tout d'abord, notre grand âge nous conviait à courir au 
plus pressé. Or, tandis que les guides abondent pour diriger 
les Ames dans les voies ordinaires de la vie spirituelle, ils 
sont plutôt rares pour les voies mystiques, surtout en ce 
moment de crise doctrinale où tout l'enseignement des théo- 
logiens mystiques, depuis plus de trois siècles, se trouve vive- 
ment attaqué et remis en question. Nous avions à cœur de 
prendre part aux débats, et d'y relever de graves confusions, 
surtout celle de la Contemplation passive ou infuse avec la 
Contemplation active ou acquise, car la Contemplation infuse, 
objet principal du litige, est devenue un mot équivoque, pris 
en des sens bien différents par les deux écoles rivales. De là, 
bien des malentendus à dissiper et la distinction fondamen- 
tale des deux voies à maintenir contre ses négateurs. 

Nous espérions aussi, grâce au merveilleux progrès des 
sciences psycho-physiologiques — que les apologistes chré- 
tiens ne sauraient plus ignorer désormais, — essayer de pro- 



(1) Les Phénoiuènes mystiques, aux librairies Lethiollcux et S. Paul, rue Cas- 
sette, Paris (Nouvelle cditiou, entièrement refondue en 2 vol.). Traduction en 
ani^lais, chez Burns, Oates et Wasiibourne, "28, Orchard Steot, London. 



XII PREFACE 

jeter quelque lumière sur certains phénomènes mystiques des 
plus mystérieux et sur leurs curieuses contrefaçons. 

Ajouter quelque vue nouvelle à cette science relativement 
jcuiK* qu"(^sl. la Mystique ne nous paraissait donc pas impos- 
sible, tandis qu'une telle prétention serait bien téméraire 
pour TAscétique chrétienne, où, depuis des siècles, tout ou 
presque tout a été dit, et fort bien dit. Cette crainte aurait 
dû nous faire reculer : aussi avons-nous connu les hésitations... 
Cependant, nous nous sommes décidé, soit pour parfaire notre 
oeuvre pr(imière et ne pas la laisser trop incomplète, — soit 
pour donner aux Séminaires un cours d'Ascétique plus mé- 
thodique et plus clair — selon les desiderala si souvent expri- 
més par leurs directeurs, et le vœu formel de notre nouveau 
Droit Canon (Can. 1367, § 5) — et nous avons poursuivi 
jus(ju'au bout l'entreprise commencée. 

Après cinquante années et plus de vie sacerdotale consa- 
crées à la formation des jeunes lévites que la divine Provi- 
dence avait bien voulu nous confier, et au service du clergé 
de plusieurs diocèses de France, — honneur, joie et consola- 
lion, dont nous ne saurions trop remercier le divin Maître, — 
nous mourrons heureux, si nous pouvons être utile à leurs 
âmes uue dernière fois. 

("e n'est pas seulement au clergé que nous nous adressons, 
mais en môme temps à cette multitude d'âmes d'élite — de 
plus en plus nombreuse de nos jours — qui, vivant dans le 
monde, en ont compris la vanité, et cherchent leur voie plus 
haut, dans un idéal de vie spirituelle et de perfection chré- 
tienne , qu'elles devinent d'instinct sans la connaître aussi 
pleinement qu'elles le désireraient. C'est aussi pour elles c|ue 
Notre Divin Sauveur a dit, comme à la Samaritaine : Si scires 
doniim Dei ! (./o., iv, 10), « Ah ! si vous connaissiez le don 
de Dieu !... » 

Puissions-nous le leur faire encore mieux connaître, ce don 
de vie supérieure et divine, pour le leur faire encore mieux 
aimer ! 

Paris, le 21 déc. 1924, en la 52^- année de mon ordination 
sacerdoiale. 



AVIS DE SAINTE THERESE 

SUR LA DUALITÉ DES VOIES 



«... Je le répète, il importe beaucoup de comprendre que Dieu ne nous 
conduit pas tous par un seul chemin... Ainsi, quoique toutes les reli- 
i^ieuses de ce monastère s'exercent à l'oraison, il ne s'en suit pas qu'elles 



lois'ent toutes être co)itemplatives : cela est bien impossible. Ce doit 
être une grande consolation pour celle qui n'a pas reçu ce don, de savoir 
qu'il vient purement de Dieu... Sans être contemplative, elle ne laissera 
pas d'être très parfaite, si elle s'acquitte fidèlement de ce qui a été dit ; 
elle pourra même surpasser les autres en mérite, parce qu'elle aura plus 
à travailler à ses dépens... Je dis même que, sous un certain rapport, 
leur voie est plus sûre... n'appréhendez pas de ne point arriver à la per- 
fection comme les plus grands contemplatifs... S^ Marthe était une sainte 
quoiqu'on ne dise pas qu'elle fût contemplative... Si elle eût été ainsi 
que sa sœur abîmée dans une contemplation amoureuse, il n'y aurait eu 
personne pour préparer les repas de cet Hôte divin... Au lieu de mur- 
murer contre celles qui ont le partage de Madeleine, elles doivent se sou- 
venir qu'il est nécessaire qu'il y en ait parmi elles qui préparent les repas 
du divin Sauveur et s'estiment heureuses de le servir avec Marthe... 
Laissez faire le Maître de la maison. Il est souverainement sage ; il est 
tout-puissant : il sait ce qui vous convient et convient à lui-même... O le 
grand avantage, de ne recherclier aucun avantage par le choix de notre 
propre volonté ! « 

« Voulez-vous, mes filles, connaître votre degré d'avancement ? Que 
chacune de vous examine si elle se considère comme la plus méprisable... 
non si Me a des Goûts spirituels (Quiétude] dans l'oraison, plus de 
ravissements et d'autres faveurs de ce genre, que Dieu accorde quelque- 
fois aux âmes. Pour connaître la valeur de ces biens [Tnystiques] il faut 
attendre Vautre vie. Dieu nous les prête, puis nous les retire. Mais il 
y a une monnaie qui a toujours cours, un fonds assuré, une rente perpé- 
tuelle... Notre vrai trésor est dans l'humilité... N'allez pas vous cfiagriner 
d'être privé des dons mystiques... Tout cela est incertain... Pourquoi 
voulez-vous servir Dieu en une chose douteuse, quand vous pouvez le 
faire en tant d'autres qui sont assurées ? Et qui vous oblige à vous enga- 
ger dans ce péril ? ... Je me suis étendu beaucoup sur ce sujet parce que 
je sais qu'il y a utilité à le faire... Je me suis fait une joie de donner ces 
avis à ceux qui n'ont pas reçu semblable don, et les Contemplatifs eux- 
mêmes X) trouveront de quoi s'humilier. » (Chemin de la Perf., ch. XVII 

ou xviii.) 

(.(....Il n'est point de chrétien qui, avec l'aide de la grâce, ne puisse 
arriver à la véritable union, pourvu qu'il s'efforce de tout son pouvoir de 
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renoncer à sa volonté propre, pour s'attacher uniquement à la volonté de 
Dieu. Oh ! combien y en a-t-il qui disent et croient fermement être dans 
ces dispositio?is. Et moi je vous assure que s'ils y sont, ils ont obtenu 
de Dieu tout ce qu'ils peuvent souhaiter. Ils ne doivent plus se mettre en 
peine de cette union [mystique ou passive) si délicieuse, dont j'ai d'abord 
parlé. Car ce qu'elle a de meilleur, c'est qu'elle procède de celle dont je 
parle maintenant [l'union active] ; il est même impossible d'arriver à 
la première, si l'on ne possède la seconde, je veux dire cette soumission 
entière de notre volonté à celle de Dieu. Que cette dernière union est dési- 
rable... Pour cette union de pure conformité à la volonté de Dieu, il 
ji'est point nécessaire que les puissances soient suspendues [comme dans 
l'union mystique). Dieu, qui est iout-puissaiit, a mille moyens d'enrichir 
les âmes et de les conduire dans ces demeures, sans les faire passer par ce 
clicmin abrégé dont j'ai parlé, je veux dire sans les élever à cette intime 
union [mystique) avec lui, d'oii après quelques moments [à peine une 
demi-heure) elles sortent toutes transformées. Mais remarquez bien, mes 
filles, que dans tous les cas, il faut que ce ver mystique [V amour-propre) 
meure, et que dans cette union [non mystique) de pure conformité à la 
volonté divine, sa mort doit vous coûter plus cher. En effet, dans cette 
union surnaturelle (mystique) où l'âme goûte en Dieu de si grandes 
délices, le bonheur qu'elle éprouve de vivre d'une vie si nouvelle, aide 
beaucoup à faire mourir ce ver, tandis que dans l'union [non mystique) de 
conformité, il faut que l'âme, sans sortir de la vie ordinaire,lui donne 
elle-même la mort [et une mort lente). J'avoue, mes filles, que ce dernier 
état est beaucoup plus pénible que le premier ; ?nais la récompense en 
sera beaucoup plus grande, ni nojis sortons victorieux du combat... 
C'est là Tunion [non mystique) que j'ai désirée toute ma vie et que 
j'ai toujours demandée « Notre- Seigneur. C'est aussi celle qui est la 
plus facile à connaître et la plus assurée. Mais hélas ! qu'il y a peu de 
personnes qui y arrivent .... Je prie le grand Maître de nous faire la 
grâce d'entrer dans une si sainte disposition : et nous y entrerons, sans 
nul doute, si nous le voulons d'une volonté sincère et déterminée. « (Châ- 
teau, 5^ Demeure). 



PRINCIPE FONDAMENTAL DE LA 

DUALITÉ DES VOIES ACTIVE ET PASSIVE 

ASCÉTIQUE ET MYSTIQUE 

proclamé unanimement par le Congrès Thérésien de Madrid, en mars 1923 



« Dans les Demeures de la Sainte Mère on rencontre deux 
ordres de phénomènes complètement distincts : les uns, où 
Vâme se meut elle-même avec Vaide de la grâce ; les autres, où 
l'âme est mue surnaturellemenî par Dieu. Les premiers, Vâme 
doit les acquérir à tout prix ; les autres, Vâme ne peut les obtenir 
qu indirectement par V exercice des vertus, et particulièrement 
de Vhumilité. » (/^e Section, Thème VII, o'-\) 
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L'Appel universel à la Perfection. — C'est une vérité élé- 
mentaire et fondamentale de la Religion chrétienne que nous 
sommes tous appelés à la perfection ou à la sainteté — en 
prenant ce mot de sainteté dans un sens large, ne désignant 
pas seulement la vertu héroïque opérant des miracles et digne 
de canonisation, mais encore la perfection normale propre 
à l'état de chacun de nous. 

Par le saint Baptême, nous avons reçu, avec la grâce sanc- 
tifiante, le germe de la vie chrétienne. Or tout germe est 
appelé à s'épanouir complètement et à acquérir tout ce qui 
est propre à l'intégrité de sa nature et même à sa perfection, 
au moins dans la mesure où Dieu l'y prédestine. Voilà pour- 
quoi saint Paul, dans ses Kpltres, appelle toujours les fidèles 
de Gorinthe ou des autres Eglises : sandi, vocaîi sancli ; ils 
sont tous des saints en germe et par vocation. 

Pour être saint, il suffît à tout homme baptisé et devenu 
enfant de Dieu d'un peu de bonne volonté, avec l'aide de la 
grâce d'en Haut qui ne lui manquera jamais. Au contraire, 
pour être un grand homme, un homme de génie, un artiste, 
un savant..., la bonne volonté est loin de suffire. Il faut non 
seulement certaines aptitudes spéciales de la nature, déve- 
loppées par l'étude, mais encore un milieu favorable, le con- 
cours des circonstances extérieures et des événements, occa- 
sionnant l'apparition et le succès de ces hommes privilégiés. 

De grands saints, il est vrai, ont été en même temps de 
grands hommes : ils ont fait l'admiration des peuples, à la 
fois par leur sainteté et par leur génie. Et c'est la confusion 
de ces deux rôles et de ces deux grandeurs, qui fait dire à 
tant de personnes qu'il n'est rien de plus difficile que la sain- 
teté et même qu'elle est inaccessible à tous. Or c'est là une 
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erreur, à moins que ce ne soit une mauvaise excuse et comme 
une justification secrète de nos faiblesses et de nos lâchetés ! 

Mais à côté de ces saints personnages, dont l'imitation n'est 
pas i)ossibIe à tous — nous l'accordons — , combien de saints 
obscurs, dans toutes les professions sociales et même dans 
les méliers les plus humbles ! L'Eglise n'a pas seulement cano- 
nisé de grands papes, de grands rois, de grands évêc[ues et de 
grands moines, mais aussi des laboureurs et des marchands, 
des avocats et des médecins, des domesticjues et des men- 
diants, sans oublier des pêcheurs et des bateliers, comme les 
premiers apôtres. Rien de plus démocratique c|ue la sainteté 
chrétienne : elle est à la portée de tous les hommes de bonne 
volonté : pax hominibiis home volimtatis ! 

Tous nos lecteurs entrevoient déjà combien sera utile et 
attachante pour eux la science que nous leur proposons d'étu- 
dier avec nous, et que l'on appelle aussi la science des Saints 
dans les ^'oies ordinaires ou la Théologie ascétic^ue. 

Notion générale de la Théologie ascétique. — Prise dans son 
sens le phis large, elle est cette partie de la science théologicj;ue 
qui traite des voies ordinaires de la Vie chrétienne parfaite. 

« L'homme ne vit pas seulement de pain », ni d'une vie 
naturelle, mais encore et surtout d'une vie plus haute, surna- 
turelle, participation à la vie spirituelle de Dieu lui-même, 
f[ui nous façonne peu à peu à son image et ressemblance, 
après r.ous avoir élevés à la qualité d'enfants de Dieu et d'hé- 
ritiers de la gloire du (agI. 

Comme cette vie surnaturelle, perdue par le péché du pre- 
mier homme, nous a été reconquise par les mérites et le sang 
de Notre-Seigneur Jésus-Christ, et infusée par la grâce sanc- 
tifiante du Baptême, nous l'appelons vie chrétienne. Et comme 
toute vie a besoin de se développer pour atteindre sa perfec- 
tion enlière, il doit aussi y avoir une science qui nous éclaire 
et nous dirige dans l'acquisition graduelle de cette perfection 
chrétienne. 

Telle est la science appelée ascétique, du mot grec ccyT-rtiiç 
(exercice, effort ), et parfois aussi dite tngstiqiie, dans Te sens 
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le plus large, par les littérateurs, car elle est mystérieuse 
(liiia-Tjç) et toute cachée à l'intérieur des âmes, dans le secret 
de ces sanctuaires de Dieu. 

Sa place dans la Théologie. — Comme on le voit, l'ascé- 
tique est une partie de la morale chrétienne, qui est elle-même 
un complément du dogme et a sa place marquée dans la 
Théologie. En général, la Théologie est la science de Dieu et 
des choses révélées par Dieu, étudiée avec les lumières com- 
binées de la raison et de la foi ou des révélations de Dieu à 
travers les âges. Elle est spéculative ou pratique, suivant 
qu'elle nous enseigne ce qu'il faut croire ou bien ce qu'il faut 
faire pour atteindre notre fin dernière, le salut. De là, la 
grande division de cette science en théologie dogmatique et 
théologie morale. La morale générale ne vise qu'à nous ap- 
prendre ce qui est bon ou mauvais, permis ou défendu par la 
loi naturelle ou les lois positives, et n'a directement pour but 
que la stricte légalité et la conquête du salut éternel. Lorsque, 
s'élevant plus haut, des préceptes aux conseils, elle ouvre 
aux âmes les voies idéales de la beauté et de la perfection 
chrétienne, alors elle prend les noms génériques de science de 
la vie spirituelle ou intérieure, science des Saints, ou d' Ascé- 
tique et de Mystique, mais ces deux derniers mots n'ont pas 
tardé à se préciser et même à s'opposer jusqu'à un certain 
point, pour correspondre à des données expérimentales bien 
différentes. 

Division de la Théologie ascétique et mystique. — Le pre- 
mier fait indéniable auquel est venue se heurter la spéculation 
a priori de certains théologiens est celui de la dualité des voies, 
actives et passives, pour conduire au même but, celui de la 
perfection chrétienne ou de la sainteté. Les voies actives ou 
communes sont longues et laborieuses ; les voies passives, 
sous l'emprise complète du Saint-Esprit, sont abrégées et 
plus faciles. Les premières sont à la portée de toutes les âmes 
de bonne volonté aidées par la grâce de Dieu ; les secondes 
entièrement gratuites et privilégiées ont ce caractère essentiel 
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de ne pouvoir s'acquérir par aucune âme, serait-elle la plus 
sainte, no se puedo aquirir, comme l'affirme sainte Thérèse. 

Or ce fait iondamental de la distinction et de l'opposition 
des deux voies, actives el passives, déjà reconnu dès la plus 
haute antiquité par tous les grands mystiques, comme nous 
l'avons élabli ailleurs, a été de nouveau proclamé par le récent 
Congrès carmélitain de Madrid (1923), qui en a fait la pierre 
angulaire de la distinction de l'Ascétique et de la Mystique. Voici 
ses paroles : « Dans les demeures du Château intérieur de 
« noire i\Ière S^ Thérèse, on rencontre deux ordres de phéno- 
« mènes complètement distincts, compleiamente distintos ; les 
« uns, où l'âme se meut elle-même avec l'aide de la grâce ; 
« les autres, où l'âme est mue surnaturellement par Dieu. 
K Les premiers, l'âme doit s'efforcer de les acquérir à tout prix, 
« a lodo trance ; les autres, l'àme ne peut les obtenir qu'in- 
« directement par l'exercice des vertus, et particulièrement 
(( de riiumilité... Elles sont un don de Dieu et c'est seulement 
« à ce lilre qu'on peut y arriver par pure miséricorde de sa 
« part, niisericordiosamenie » (Thème VII, o'^ ; V, concl. 1). 

En cet enseignement, le Congrès carmélitain s'est fait sur- 
tout l'écho de sainte Thérèse, car il n'est peut-être pas de vérité 
fondamentale sur laquelle notre Sainte ait plus souvent in- 
sisté. On en trouvera de nombreuses citations dans notre 
Traité de Mystique. Qu'il nous suffise, pour fixer les esprits, 
de rappeler celle-ci, devenue classique : « Dans ces deux 
« oraisons (actives ou acquises), écrit-elle, nous pouvons 
« faire quelque chose par nous-mêmes, soutenus par la grâce 
« de Dieu. Au contraire, dans la Contemplation (passive) dont 
« je viens de parler, nous ne pouvons absolument rien. C'est 
« Dieu qui fait tout au-dessus de nous ; c'est son œuvre à lui 
« seul » [Chemin, ch. xxv). — « En cette œuvre, notre part 
« de concours est nulle... L'âme n'a ici d'autre rôle que celui 
« de la cire sur laquelle on imprime un cachet... bonté de 
« Dieu ! ici. encore, vous faites tous les frais ! Vous ne deman- 
« dez qu'une chose... que la cire n'apporte point de résis- 
« tance... » [Château, 5^ D., ch. ii). — Même doctrine chez 
« son disciple, saint Jean de la Croix : « L'âme reçoit tous ces 
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« biens spirituels (la touche de l'intelligence et la touche du 
« cœur) sans produire de son fonds d'autres actes que son 
« consentement {Vive flamme, 3^ v., 3^ Cantiq., § 5). 

Quoique entièrement passive et nullement méritoire en elle- 
même, puisqu'elle n'est pas en notre pouvoir, cette touche 
divine ne laisse pas que d'être très sanctifiante, soit par l'ac- 
quiescement amoureux de la volonté qui l'accompagne, soit 
par les réactions qu'elle provoque aussitôt d'actes vitaux, 
libres et méritoires, encore plus généreux et plus saints. 

Or, dès l'apparition dans une vie intérieure de cet élément 
nouveau, entièrement passif, et de la conscience que nous en 
éprouvons, à savoir de la touche divine de l'esprit et du cœur, 
notre vie spirituelle subit une transformation que sainteThérèse 
a comparée à la métamorphose de la chenille en papillon blanc, 
et nous entrons dans un monde nouveau, qui mérite d'être 
étudié à part, qui l'exige même par la nouveauté et la richesse 
des matériaux qu'il nous fournit. L'étude, soit de ces phéno- 
mènes passifs ou mystiques, soit de leurs analogies humaines 
et naturelles ou de leurs contrefaçons diaboliques — qu'il 
faudra savoir distinguer — sera désormais l'objet d'une science 
à part, la Théologie mystique. A part, disons-nous, mais non 
pas séparée ni indépendante, car, de même que la morale vit 
de la sève du dogme, et l'ascétique de la sève des deux, sans 
pouvoir en être séparée, ainsi la mystique vivra de la sève 
des trois, tout en ayant son domaine propre. De même, c'est 
le tronc qui fait vivre la branche et la branche ses rameaux, 
tout en gardant sa substance et sa vie propre. Les logiciens 
appellent sciences subalternes d'une autre science celles qui 
s'appuient sur les principes et les conclusions de cette autre 
science, tout en ayant leurs principes et leurs conclusions 
propres. Or les sciences de la perfection chrétienne. Ascétique 
et Mystique, sont subalternées l'une et l'autre à la Théologie 
morale, et distinguées entre elles, l'Ascétique ayant pour objet 
Vaction de l'homme, aidée de la grâce, vers la perfection ; la 
Mystique, pour objet Vaction de Dieu, dans l'âme entièrement 
passive, vers cette même fin, la perfection chrétienne. La 
science de la Théologie demeure unique, comme on le voit, 
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mais, comme un grand arbre, elle a d'innombrables rameaux 
sortani les uns des autres et que l'on peut plus utilement 
étudier chacun à part, sans jamais oublier leur admirable 
synthèse. 

Méthodes différentes. — L'Ascétique et la Mystique ne 
peuvent avoir les mômes méthodes d'invention et de progrès. 
La Mystique sera plutôt une science expérimentale et l'Ascé- 
tique plutôt une science a priori édifiée par le raisonnement 
sur les données de la révélation et de la raison pure. La -Mys- 
tique, comme la Physicjue ou l'Astronomie, devra se confor- 
mer aux faits dûment observés et tenir pour faux tout ce Cjui 
contredit les données observées. Au contraire, rAscétic{ue, 
comme la Morale, bien loin de se mouler sur les faits et les 
mœurs, devra les contredire souvent au nom du droit et nous 
donner des maximes c|ui paraissent en contradiction avec les 
faits comme avec le témoignage du commun des hommes ; 
celle-ci par exemple : Bienheureux les pauvres ! Cette oppo- 
sition de méthode ressort déjà clairement des notions mêmes 
({ue nous venons de donner sur l'Ascétic|ue et la Mystique. 

Oui donc aurait jamais pu, avec les seules lumières delà 
raison et de la foi, soupçonner même qu'il y eût des états 
de la vie intérieure entièrement passifs, où « c'est Dieu qui 
fait tout )), avec notre seul acquiescement, comme l'ont expé- 
rimenté et décrit S^ Thérèse, S. Jean de la Croix et tous les 
grands mystiques ? Certes, aucun raisonnement théologic|ue 
n'aurait pu le prouver, ni même le faire prévoir, et il a fallu 
pour nous en convaincre les expériences innombrables et au- 
thentiques des saints. Le théologien, ami des arguments a 
priori, livré à ses seules forces de raisonnement, aurait plutôt 
conclu que de tels états, entièrement passifs, sont incapables 
de produire la sainteté et partant « impossibles ». Mais ce 
qui paraît impossible aux yeux de l'homme ne l'est pas tou- 
jours aux yeux de Dieu, dont les secrets merveilleux déjouent 
si souvent les calculs enfantins de nos plus grands savants. 

Les données de la raison et de la foi n'auraient pas suffi da- 
vantage à nous faire distinguer, par exemple, la contempla- 
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tion acquise de la contemplation infuse, ni à nous faire décou- 
vrir et analyser les multiples formes de ces états passifs — 
tels que quiétude, union avec suspension des puissances, extase 
avec suppression de la sensibilité, union parfaite, etc. — si 
minutieusement décrites et classées par les expériences intimes 
de sainte Thérèse et des autres grands mystiques. Elles sont 
désormais la base fondamentale de la Théologie mystique : 
aussi, comme l'a proclamé Gerson : « Ce n'est pas là une science 
abstraite, mais une science expérimentale ». 

Au contraire, la Théologie ascétique, étant fondée sur les 
données de la raison et de la foi, s'appuie surtout sur le rai- 
sonnement. Par exemple, pour découvrir la nature de la per- 
fection chrétienne et les moyens généraux pour y atteindre 
et progresser dans toutes les vertus par la prière et les sacre- 
ments, joints à l'effort personnel qui fait violence au Ciel, 
« violenti rapiunt illud », il sufïït de pénétrer le sens des 
Saintes Ecritures, et d'en tirer, sous la direction du magistère 
de l'Eglise, toutes les conclusions renfermées logiquement 
dans les principes révélés. 

Sans doute, l'application aux individus de ces principes 
généraux et de ces conclusions demandera ensuite la con- 
naissance expérimentale des âmes, par exemple, de la diver- 
sité des caractères, des tempéraments, des aptitudes ou des 
passions favorables ou défavorables à la pratique de la vie 
chrétienne. Mais ce n'est plus là précisément la science théo- 
rique de la perfection, c'est un art qui se greffe sur elle, l'art 
de la direction, qui est l'art le plus délicat et le plus difficile : 
ars arlium, regimen animarum. Et il reste établi que la Théo- 
logie ascétique est une science principalement spéculative, 
théorique ou abstraite. L'expérience psychologique n'a qu'une 
part minime et souvent indirecte dans la mise au point de 
ses principes et de ses conclusions. 

Principes différents. — Si les méthodes de l'Ascétique et 
de la Mystique sont si différentes, leurs principes généraux 
de conduite ou de direction des âmes ne le sont pas moins. 
Le Congrès carmélitain, dans sa 7® conclusion, citée plus haut, 
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nous l'enseigne formellement. « Dans les voies actives, nous 
a-t-il dit, l'àme doit s'efforcer à ioul prix d'atteindre le but » ; 
elle doit donc coopérer positivement et généreusement 
à Taciion de la grâce coopérante ou opérante avec nous, qui 
lui est offerte. Dans les voies passives, au contraire, et en- 
tièrement passives, puisque la grâce de Dieu veut opérer seule, 
c'est le principe du « laisser faire Dieu » qui doit nous guider, 
nous ne pouvons coopérer qu'indirectement, en « n'apportant 
point de résistance », comme l'a dit sainte Thérèse, et en enle- 
vant généreusement tous les obstacles qui pourraient con- 
Irarier l'action de Dieu. 

On voit par là combien la confusion des deux voies, passive 
et active, et des deux principes généraux qui les gouvernent 
serait nuisible et peut-être mortelle aux âmes. Par exemple, 
si l'on transportait le « laisser faire Dieu » dans les voies 
actives, en provoquant la paresse spirituelle et un faux aban- 
don à la grâce de Dieu, et par suite en énervant, en brisant 
le grand ressort de la perfection des âmes, qui est la générosité 
dans le sacrifice et l'amour pour les vertus crucifiantes. Ou 
bien, à l'inverse, si l'on transportait le principe de « l'effort 
à tout prix '\ dans ces voies passives où î'efiort ne vaut rien, 
puisque les états passifs vraiment divins sont au-dessus de 
la portée de tous nos efforts, no se puecle acquirir. Les illusions 
les plus dangereuses, et peut-être mortelles, seraient le fruit 
assuré de tels efforts chimériques. Les ravages dans les âmes 
de l'erreur quiétiste ou seiui-quiétiste ne l'ont que trop dé- 
montré. Ses adeptes, par une singulière antithèse, avaient 
combiné les deux abus que nous venons de décrire : ils prê- 
chaient l'effort et la conquête d'un état surhumain où nous 
n'aurions plus qu'à laisser faire Dieu : c.-à-d. l'effort pour 
n'avoir plus à agii-. Si l'erreur a disparu, sous les coups des 
anathèmes répétés de l'Eglise, sa tendance n'a que trop long- 
temps survécu dans tous les essais de « moyens courts » ou 
de « vie intérieure simplifiée », où règne la confusion des 
voies actives et passives, de l'Ascétique avec la Mystique. 
Nous y reviendrons en son lieu. 

Le lien de l'Ascétique à la Mystique. — Après avoir ainsi 
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distingué l'Ascétique de la Mystique, nous omettrons l'étude 
du lien qui les unit, parce qu'il a donné lieu à des controverses 
que nous pouvons et devons même ajourner, n'ayant pas en- 
core étudié les éléments de solution. Tout le monde accorde 
que les voies actives ou ascétiques sont la préparation ordi- 
naire aux voies passives ou mystiques, si Dieu nous y appelle. 
Mais tous y sont-ils également appelés, en sorte que ceux qui 
n'y arrivent pas ne doivent se l'imputer qu'à eux-mêmes et 
aux résistances qu'ils ont opposées à la grâce de Dieu ? C'est 
là une question vivement disputée de nos jours, et que l'abus 
des méthodes a p/'iori a singulièrement obscurcie. La méthode 
d'observation aurait peut-être suffi à démontrer que les cas 
de contemplation passive ou infuse, même chez des âmes 
d'élite, sont trop rares pour que l'on puisse, avec vraisem- 
blance, croire à l'appel universel et à la liaison ordinaire ou 
normale des secondes voies aux premières. Ndus ajournerons 
donc cette question à notre traité de Mystique, 

Excellence de la Théologie ascétique. — Des notions qui 
précèdent découle clairement une conclusion sur l'excellence 
de la Théologie ascétique. Puisque cette science traite de la 
vie chrétienne parfaite et que cette vie n'est autre qu'une 
participation à la vie spirituelle de Dieu lui-mxême, peut-on 
imaginer un sujet plus noble en lui-même, plus attachant 
dans l'étude de ses secrets et plus important pour la vie supé- 
rieure de l'homme ? 

Quoi de plus noble que l'étude de Dieu et de l'âme hu- 
maine, créée à l'image de Dieu, et rétablie par la Rédemption 
dans ses rapports- les plus intimes avec Dieu, qu'elle avait 
perdus par la chute originelle ? Impossible de concevoir des 
objets d'étude plus élevés : Dieu et l'âme. 

Dieu, Trinité sainte, vivant et habitant en nous, pour 
« faire ses délices d'être avec les enfants des hommes », pour 
les transformer en enfants adoptifs de Dieu, participant à sa 
vie spirituelle et dégagée des sens et de la matière, en atten- 
dant qu'elle soit mûre pour la vision béatifîque qui doit para- 
chever l'union et la ressemblance avec Dieu : lune similes 
ei erimus ! 
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Uânie. se dégageant peu à peu de la matière et des désirs 
cbariKîJs. cultivant généreusement les vertus crucifiantes de 
notre divin Modèle, ie Verbe incarné, image visible du Dieu 
invisible, se laissant conduire par l'action de son divin Esprit, 
à travers ses ascensions mysticjues, jusqu'au sommet de cette 
vie parfaite qu'il a donnée pour terme à nos efforts et à la 
myst (''rieuse collaboration de sa grâce — encore une fois, 
quelle plus noble élude ? N'est-ce pas aussi la plus nécessaire 
pour nous ? 

Nécessité pour ie prêtre de la Théologie ascétique. — Le 

prêtre doit se sanctifier pour sanctifier les âmes : « pro eis 
sancli fico meipsiim » [Jo.. 17, 19) : double devoir qu'il ne 
remplira jamais sans la connaissance et l'étude de la science 
des saints. Cette obligation personnelle de sanctification, nous 
en traiterons en son lieu. Qu'il nous suffise de dire qu'elle est 
aujourd'hui plus impérieuse que jamais. Ne vivant plus dans 
les siècles de foi, mais de rationalisme, de naturalisme, et 
partant dans une atmosphère de sensualisme et de dissipa- 
tion, qui nous pénètre par lous les pores — ce n'est pas seule- 
ment rétude superficielle de cette science surnaturelle dont 
nous avons besoin, comme antidote, mais une étude appro- 
fondie, quotidiennement méditée, corroborée par les exem- 
ples de la vie des saints : il nous faut une science vécue, parce 
qu'elle est encore mieux connprise Iorsc[u'elle a été vécue — 
alors seulement, et dans la mesure où nous nous serons sanc- 
lifiés. nous pourrons faire rayonner au dehors et communi- 
quer aux âmes cette sainteté', par nos paroles, nos conseils 
et l'entraînement du bon exemple. 

Mais la lourde responsabilité des âmes conOées à notre 
direction est une raison non moins pressante de nous livrer 
complètement à cette étude. Même lorsqu'il s'agit de la con- 
version des pécheurs, il nous faut connaître, les principes et 
les règles de l'Ascétique pour leur apprendre à combattre 
leurs jiassions, à les amortir peu à peu par des habitudes 
contraires, k résister aux tentations, et à les prévenir par la 
prière, la vigilance et la pratique des exercices spirituels ap- 
propriés à leurs tiesoins. 
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A plus forte raison, si nous avons affaire à des âmes d'élite 
déjà engagées dans les voies de la perfection, ou qui aspirent 
à sortir de la médiocrité et à devenir plus parfaites, faudra- 
t-il que leur directeur sache les initier à ces voies parfaites, 
les y conduire avec prudence par des moyens très sûrs, les 
préserver des pièges du démon et des illusions de leur imagi- 
nation ou de leur inexpérience. Malheur aux âmes si leur 
directeur est ignorant ou aveugle ! Selon le mot de l'Ecriture : 
« Si les aveugles sont conduits par un aveugle, ils tomberont 
tous ensemble dans le fossé », cœcus si cœco ducatum prœsiejambo 
in foveam cachint {Matt.^ 15, 14). La science est non moins 
nécessaire que la vertu pour un prêtre : ce sont les deux yeux 
de tout bon directeur. Sans doute, le Saint-Esprit pourrait 
lui-même conduire les âmes dans les voies parfaites et se 
passer des directeurs humains. Mais tel n'est pas son plan 
providentiel, depuis l'institution du sacerdoce. Il veut, comme 
nous le montrerons ailleurs plus longuement, que la conduite 
de chaque âme aspirant à la vie parfaite soit soumise au con- 
trôle et à l'approbation d'un directeur visible, connaissant 
le discernement des esprits, pour leur éviter de multiples dan- 
gers d'illusion. 

Utilité pour les fidèles de la Théologie ascétique. — Nom- 
breux sont les esprits élevés, les âmes généreuses qui aspirent 
à mener une vie plus noble que la vie toute matérielle des 
gens du monde ; qui envient la beauté et la bienfaisance des 
vies spirituelles et vraiment chrétiennes. Lorsqu'il leur manque 
un bon directeur, capable de les initier oralement à ses secrets 
et à sa pratique, ils doivent y suppléer par la lecture et l'étude 
des Saintes Ecritures, de V Imiîalion, « le plus beau livre 
sorti de la main des hommes, puisque la Sainte Bible n'en 
provient pas », ou de quelques-uns de ces bons livres de piété 
écrits par des maîtres de la vie spirituelle, eniin par la lec- 
ture si attachante des vies des Saints qui sont la science spi- 
rituelle en action. Toutefois, pour procéder avec plus de mé- 
thode et de fruit, c'est par l'étude d'un bon manuel ou d'un 
traité d'ascétisme qu'ils doivent commencer. De même que. 
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sans la connaissance du catéchisme et l'initiation première 
à la vie chrétienne, ils ne comprendraient rien à la lecture des 
ouvrages spirituels, ainsi sans l'étude approfondie de ce grand 
catéchisme, plus ou moins développé, qu'on appelle un traité 
d'ascétisme, ils liraient avec bien moins de fruit les grands 
chefs-d'œuvre des maîtres : avant de les ouvrir utilement, 
il faut posséder la clef de leur terminologie et de- la synthèse 
de leur doctrine. Armés de cette clef, aucun détail ne nous 
échappera, nous en verrons la portée, nous pourrons les appro- 
fondir, nous les assimiler et en vivre pleinement. 

D'ailleurs cela est également vrai de toutes les autres scien- 
ces. Il faut une initiation préalable à l'étude des plus grands 
maîtres, même de leurs chefs-d'œuvre les plus didactiques. 
Ainsi les Sommes de saint Thomas ne sont pleinement utiles 
([u'après l'étude d'un bon manuel de philosophie scolastique. 
A plus forte raison, si ces ouvrages de spiritualité — seraient- 
ils des chefs-d'œuvre — n'ont rien de didactique. Pour pou- 
voir rattacher logiquement les vérités éparses qu'on y ren- 
contre, il faut être déjà muni de la synthèse que seul le 
manuel ou traité d'ascétisme peut et doit nous fournir. En 
outre, la science ainsi acquise par les laïques abrège et facilite 
beaucoup l'œuvre de leur directeur spirituel. La direction 
orale pourra être plus courte sans rien perdre de son profit : 
le manuel et le livre de piété compléteront et prolongeront 
la direction bienfaisante du prêtre. 

Les sources de la Théologie ascétique. — N'ayant rien à 
inventer nous-même, mais seulement à mettre en lumière, 
nos sources seront l'Ecriture Sainte et la Tradition, puis la 
raison naturelle éclairée par la foi et l'expérience. 

1° Tout d'abord les Saintes Ecritures, soit l'Ancien Tes- 
tament, soit surtout le Nouveau, qu'on a si justement appelé 
le code divin de la théologie ascétique. Non seulement elles 
nous donnent, pour nourrir notre piété, d'admirables prières, 
telles que les Psaumes de David, par exemple, et le divin 
Paier nosier, composé et récité par Notre-Seigneur Jésus- 
Christ lui-même ; — ainsi que des exemples entraînants, 
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« exempla irahuni », pour pratiquer les vertus les plus par- 
faites de la vie chrétienne, ou pour réparer par la pénitence 
nos défaillances humaines ou nos plus énormes fautes, — mais 
encore elles contiennent le plus riche enseignement dogma- 
tique et moral sur la vie spirituelle et la perfection chrétienne. 

Il est vrai qu'elles ne nous en donnent pas encore une syn- 
thèse didactique et scientifique. La science théologique ne 
sera que le travail progressif des générations de penseurs et 
de théologiens à travers le temps et l'espace, élaborant mé- 
thodiquement les données révélées. Mais déjà toute la subs- 
tance de ces données révélées se trouve réunie dans les écrits 
inspirés de nos Saints Livres et surtout du Nouveau Testa- 
ment. 

Les quatre Evangiles renferment tous les enseignements de 
Notre-Seigneur relatifs à la morale et à la perfection chré- 
tienne. Notre-Seigneur lui-même les a ramenés à deux prin- 
cipes : 1^ le renoncement. « abneget semetipsum » et 2° 
Vunion à Jésus-Christ notre divin médiateur : « et sequatur 
me » {Matt., 16, 24). Ces mêmes enseignements sur la per- 
fection chrétienne, les évangélistes les ont dits et redits sous 
mille formes variées, mais avec un accent propre à chacun 
d'eux. 

Ainsi S. Jean, l'apôtre de la divine charité, auquel avait 
été donné de reposer sa tête sur le cœur de Jésus au moment 
de sa dernière Cène, insistera surtout sur la vie intérieure, 
si bien symbolisée par la parabole du cep de vigne : « Je suis 
le cep de vigne, vous êtes mes rameaux. De même que le 
rameau ne porte aucun fruit s'il est séparé du cep et ne vit 
plus de sa sève, ainsi, sans votre union à moi, vous ne pouvez 
plus rien. Demeurez en moi et moi en vous, et vous porterez 
des fruits abondants » {Jo., 15, 5). 

S. Jean sera le premier commentateur de ce divin enseigne- 
ment de la perfection chrétienne et partant le premier maître 
de la théologie ascétique. Il reviendra souvent sur son sujet 
favori, la vie intérieure, par la divine charité puisée dans le 
cœur du Verbe incarné. 

S. Paul, dans ses magistrales épîtres, sera le second théolo- 
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gien de la même doctrine ascétique, l'accentuant encore par 
l'opposition de la chair et de l'esprit, du vieil homme et de 
l'homme nouveau. Il enseigne la nécessité de mourir à soi- 
même pour vivre en Jésus-Christ, pour participer par le bap- 
tême à la mort et à la résurrection du Christ. Toute la vie 
chrétienne dépend de cette vérité, et comme cette vie est ici- 
bas plus ou moins complète, elle mesure le degré pour chacun 
de la perfection chrétienne. 

2° La deuxième source sera la tradition cattiotiqiie à travers 
le cours des âges. Elle est l'interprète infaillible des Saintes 
Ecritures, par son double magistère, solennel et ordinaire. 
Le magistère solennel est la voix officielle des Conciles et des 
Souverains Pontifes qui ont dû souvent intervenir, par leurs 
définitions solennelles, pour prévenir et au besoin condamner 
toutes les déviations de l'enseignement catholique et les alté- 
rations du dépôt sacré de la révélation. 

Le magistère ordinaire de l'Eglise est l'enseignement com- 
mun des Pères et des théologiens, ainsi que les conclusions 
qui se dégagent de la vie des saints, surtout des saints cano- 
nisés et que leurs procès de canonisation ont mis en lumière. 
De tout cet ensemble de données, s'est formée peu à peu une 
doctrine communément admise et enseignée. Elle est una- 
nime sur tous les points fondamentaux, et si quelques points 
restent encore controversés, ils sont tous accessoires, s'éclair- 
cissent graduellement, et font ressortir encore mieux la cer- 
titude de l'ensemble. Aussi est-il toujours, pour le moins, 
téméraire de s'écarter de cet enseignement commun. 

3° La raison éclairée par la foi et l'expérience est la troi- 
sième source de la théologie ascétique. C'est la raison qui 
coordonne les données de l'Ecriture et de la Tradition, dis- 
persées dans une multitude de documents, pour en opérer 
la synthèse rationnelle ou scientifique. C'est la raison qui 
défend cette synthèse doctrinale ou ses parties contre leurs 
détracteurs, rationalistes ou hérétiques, en répondant à leurs 
attaques ou à leurs critiques par les arguments logicpn.'S d'une 
saine philosophie. Enfin c'est encore la raison qui fipplique 
les principes et les conclusions de la science ascéti([ue aux 
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données de l'observation, en tenant compte des tempéraments, 
des caractères, des aptitudes ou des vocations de chacun, 
ainsi que des différences d'âge ou de sexe et des situations 
variées de temps et de lieux. Cette expérience des âmes, ob- 
servées dans des cas si différents, réagit à son tour sur les 
principes abstraits de la raison, pour les mieux adapter en 
leur faisant modérer ce qu'ils pourraient avoir d'excessif ou 
de trop absolu. Science et expérience s'unissent ainsi dans 
la formation d'un directeur spirituel complet. 

Division de la Théologie ascétique. — Reste à prévenir le 
lecteur de la division que nous avons préférée dans notre 
exposition de la Théologie ascétique — ■ parce qu'elle nous a 
paru la plus rationnelle et surtout la plus claire. 

Puisque l'Ascétique, à'Tzsjv, indique l'effort vers un but, 
nous indiquerons tout d'abord quel est ce biii à atteindre ou 
la nature de la Perfection chrétienne ; ses fausses notions et 
sa vraie notion ; ses effets dans les âmes ; les étapes ou les 
degrés pour y atteindre ; les signes distinctifs pour la recon- 
naître en nous ou dans les autres âmes ; enfin son utilité ou 
prême sa nécessité pour les simples fidèles, les religieux et les 
êtres. 

En second lieu, après avoir indiqué le but à atteindre, nous 
décrirons les obstacles qui s'opposent à notre marche, savoir : 
les tentations ; la concupiscence en général, notamment l'or- 
gueil, la sensualité, l'amour des richesses — et au dehors de 
nous : les scandales du monde et l'empire du démon. 

En troisième lieu, pour contrebalancer et vaincre ces obsta- 
cles, nous étudierons les secours surnaturels que la grâce de 
Dieu amis si libéralement à notre disposition, et qui forment 
comme un merveilleux organisme spirituel dont nos âmes 
sont revêtues et armées par le baptême et les sacrements : 
d'abord la grâce sanctifiante, puis les vertus infuses et les 
dons du Saint-Esprit qui l'accompagnent ; avec les fruits du 
Saint-Esprit ou les béatitudes qui en sont l'épanouissement ; 
ensuite nous étudierons la conduits du Saint-Esprit dans les 
âmes et le discerneraenh des esprits. Cette étude sur la grâce 
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de Dieu se complétera par celle des canaux qui la conduisent 
en nos âmes et des moyens qui nous la font recouvrer lors- 
qu'on a eu le malheur de la perdre. 

En quatrième lien, pour nous servir efficacement de cet 
organisme surnaturel et vivre de la vie parfaite, il y a des 
exercices spirituels que les saints nous recommandent : ce 
sont les moyens à employer pour arriver au but. Les uns sont 
des moyens intérieurs : d'abord l'oraison qui est la pièce maî- 
tresse ou le grand ressort de toute vie intérieure ; puis l'exa- 
men de conscience qui nous en applic|ue les fruits en nous 
faisant pratiquer toutes les vertus chrétiennes. 

Parmi les moyens extérieurs, nous signalerons surtout la 
confession progressive, la communion fréquente, la lecture 
spirilucUe, les dévotions particulières, le règlement de vie et 
la direction d"un maître spirituel. 

Enfin une cinquième et dernière pariie, simple corollaire 
des quatre précédentes, aura pour but l'application pratique 
des principes généraux déjà étudiés, aux irois voies que l'âme 
traverse d'ordinaire dans son ascension vers Dieu et la pra- 
tique d'une vie de plus en plus parfaite : les voies purgative, 
illuminative et unitive, suivant cj;u'elle est au début de sa 
conversion, qv/cUe y a fait des yjrogrès, ou qu'elle est déjà 
plcineu-ient mûre pour une vie parfaitement chrétienne. 
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L'Histoire de la Spiritualité chrétienne n'est pas encore 
écrite. La littérature spirituelle, de l'origine de l'Eglise à nos 
jours, à travers vingt siècles de christianisme, dans toutes 
les parties du monde civilisé, est d'une richesse tellement pro- 
digieuse que sa seule nomenclature bibliographique exigerait 
plus d'un volume : il en faudrait vingt pour la traiter à fond. 

Cependant, devant l'énormité de la tâche n'a point reculé 
un auteur récent, M. Pourrat, supérieur du grand Séminaire 
de Lyon, qui mérite à tous égards d'être signalé à nos lec- 
teurs. Le premier, parmi nos érudits les plus compétents, il 
a ouvert et déblayé la voie, dans ses volumes sur la Spirilualilé 
chrétienne en cours de publication (Paris, Gabalda), qui nous 
promettent un abrégé complet d'une histoire si utile, qui nous 
manquait. 

De tels ouvrages, qui sont eux-mêmes des résumés, ne se 
résument pas. Il faut les lire et y puiser largement, comme 
nous l'avons fait. 

Vu le cadre étroit de notre travail, nous nous contenterons 
d'énumérer ici, en les caractérisant d'un seul mot, chacune 
des nombreuses écoles de spiritualité, écloses au cours des 
âges dans le sein de l'Eglise, en indiquant le nom et la date 
de ses principaux représentants, et en renvoyant le lecteur 
pour les détails biologiques et bibliographiques — qui seraient 
infinis — à l'ouvrage cité, ainsi qu'aux grands Dictionnaires 
soit d'histoire ecclésiastique (Baudrillart), soit de théologie 
(Vacant et Mangenot), soit d'apologétique (d'Alès) (1). 

Mais auparavant, faisons précéder cette énumération un 
peu sèche de quelques remarques indispensables. 



(1) Pour compléter ces indications, on pourra aussi consulter les Listes d'auteurs, 
par M. Tanquerey {Précis de théologie ascétique et mystique), — par JM. Letourneau 
(Petite bibliothèque ecclésiastique dans son Manuel des Séininarisies), — et ceilc 
du Père Schcucr (Pievue d'Ascétique et de Mystique, de nov. 23 à janv. 24). 
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Remarque préliminaire. — Et d'abord, pourquoi des écoles 
spirituelles si nombreuses et si variées, alors qu'il n'y a qu'une 
seule doctrine spirituelle catholique ? Ce fait d'apparence 
contradictoire s'explique et se justifie aisément : aussi le ma- 
gistère de l'Eglise les a-t-il non seulement tolérées, mais 
approuvées et bénies. 

Pour le comprendre, il sulïit de se rappeler que le divin 
exemplaire proposé à notre imitation, Notre-Seigneur Jésus- 
Christ, image visible du Dieu invisible, est d'une richesse 
infinie de vérités et de beautés morales, et que chaque homme, 
dans son impuissance radicale d'en embrasser d'un seul coup 
d'œil la vaste synthèse, ou d'en imiter à la fois, à un degré 
éminent. tous les exemples et toutes les vertus, a besoin 
d'analyser et de fragmenter cet idéal infini pour se le rendre 
accessible, et pour cela de soalifiiier tel ou tel trait du divin 
modèle, pour y arrêter son regard de préférence aux autres 
traits, en faire l'objet d'une dévotion spéciale, et lui consacrer 
son culte et sa vie. 

A ce besoin général, Lire de l'immensité d'un objet si dis- 
proportionné à la faiblesse native de l'homme, s'ajoutent les 
aptitudes naturelles de chacun, son tempérament, ses attraits, 
ses dons naturels et surnaturels (1), et partant sa vocation 
spéciale, qui les porte à se grouper en Ordres religieux, en 
Associations pieuses et en Ecoles si diverses, qu'on les pren- 
drait parfois pour des écoles rivales, alors qu'elles ne sont 
({ue de nobles émules dans l'unité de la même foi et le culte 
du même ]3ieu. 

De là, cette richesse et cette variété d'ornements merveil- 
leuses, brodés sur le manteau royal de la Sainte Eglise, que 



(1) Saint Paul nous ilit (/ Cor., xii, 8) : « Il v a diversité de dons, mais c'est le 
même Esprit ; diversité de ministère, mais c'est le même Seigneur ; diversité 
d'opérations, mais c'est le même Dieu qui opère tout en tous. A chacun la manifes- 
lalion particulière de l'Esprit est donnée pour l'utilité commune... C'est un seul 
(.•t même Esprit qui produit ces dons, les distribuant à chacun comme il lui plait. » 
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célébrait le Psalmiste : Astiîit Regina, in vestiiu deaiirato, 
circumdata varielate {Ps. 44, 10). 

Comme exemiple de ces prétendues oppositions d'écoles, 
faciles à dissiper, nous citerons l'antithèse imaginée par un 
littérateur de grand talent, entre ce qu'il a voulu appeler 
l'école Ihéocentriqiie par opposition à l'école anthropocentrique 
du xvii^ siècle (1). L'école de l'Oratoire, avec le cardinal de 
BéruUe, aurait pris pour centre ou fm suprême de sa spiritua- 
lité l'honneur et la gloire de Dieu, tandis que S. Ignace n'au- 
rait posé que l'intérêt personnel et le salut de l'homme. 

Et cependant la maxime fondamentale de VAd majorem 
Dei gloriam n'est-elle pas précisément de S. Ignace ?... L'op- 
position doctrinale des Oratoriens et des Jésuites, avec la 
brillante comparaison aux systèmes astronomiques de Galilée 
et de Copernic, n'est donc, on le devine, c{u'un artifice litté- 
raire fondé sur des apparences bien plus que sur des réalités. 
U anthropocentrisme^ pris au pied de la lettre, serait d'ailleurs 
une hérésie dont on ne peut soupçonner sérieusement, ni 
S. Ignace, ni les Jésuites, ni aucun bon élève de nos caté- 
chismes. 

Ce c|u'il y a de vrai dans cette controverse, c'est que le 
salut de l'homme et la gloire de Dieu sont admirablement 
bien fondus dans une même et unique fm, car Dieu trouve 
précisément sa gloire à faire des heureux et des saints, et 
l'homme trouve en même temps dans la volonté et la gloire 
de Dieu son bonheur éternel et son propre salut. Les séparer 
serait une erreur et une hérésie — soit en omettant la gloire 
de Dieu, soit en renonçant à son propre salut, — mais il est 
permis, pour le bien des âmes et la gloire de Dieu, de les 
souligner tour à tour, ou de mettre l'accent tantôt sur la pre- 
mière vérité, tantôt sur la seconde, soit par une tactique 
d'apostolat suivant la perfection ou la grossièreté des âmes 
auxquelles l'on s'adresse, soit même par l'attrait d'une voca- 



(1) L'abbé H. Brémond de l'Académie française : Histoire liUéraire du sentimet^t 
religieux en France, 6 vol. (Bloud), t. III, p. 23. 
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tion particulière : les uns voués par l'apostolat au salut des 
hommes ; les autres à la contemplation des grandeurs et de 
la gloire de Dieu. Ce sont là deux voies différentes, si l'on veut, 
mais nullement séparées par des cloisons étanches : leur but 
est le même, par des procédés variés qui, loin de s'opposer, 
pratiquement s'unissent entre eux et se complètent harmo- 
nieusement. 



* 



Ce préjugé contre la multiplicité des Ecoles spirituelles — 
également chrétiennes et approuvées par l'Eglise — une fois 
dissipé, nous allons les énumérer brièvement, en indiquant 
leurs principaux personnages. Mais, comme ces Ecoles pro- 
prement dites n'ont commencé à s'alTirmer qu'au moyen âge, 
qui fut l'époque des Sommes théologiques et des synthèses 
édifiées avec les matériaux accumulés par les siècles antérieurs, 
il nous faut bien faire mention de l'âge patristique qui précéda 
le moyen âge. 

Certes, dans l'âge patristique, on remarque des maîtres de 
la vie spirituelle de premier ordre, tels que S. Clément, pape 
(91-100), Clément d'Alexandrie (150-217), S. Cyprien (1258), 
S. Ambroise (340-397), S. Augustin (354-430), S. Léon, pape 
(440-461). S. Grégoire le Grand (540-604), S. Benoît (480-543) 
qui donna sa règle à presque tous les moines d'Occident, — ■ 
et dans l'Eglise d'Orient, S. Athanase (297-373), S. Cyrille 
de Jérusalem (315-386), S. Basile (330-379), S. Jean Chrysos- 
tôme (344-407), S. Cyrille d'Alexandrie (f 444), Denys le 
Pseudo-Aréopagite (vers 500), S. Jean Climaque (t 649), 
S. Maxime le Confesseur (580-666), etc. — mais aucun d'entre 
eux n'a laissé de traité synthétique de spiritualité. Ce cjuis'en 
rapprocherait le plus, chez les Latins, ce sont les Conférences 
de Cassien, récemment traduites par Dom Pichery (à St Maxi- 
min, Var), qui résument la spiritualité monacale des quatre 
premiers siècles, et, chez les Grecs, V Echelle du Paradis de 
S. Jean Climaque, composée pour les moines d'Orient, ainsi 
que la Théologie mystique de Denys, inspirateur de tous les 
théologiens mystiques. 
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Ce sont les moines des xii^ et xiii^ siècles qui feront cette 
synthèse de la spiritualité, avec tous les matériaux épars dans 
les Pères de l'Eglise. Ce sont eux qui auront l'idée d'en faire 
un corps de doctrine complet, et comme ils eurent aussi l'idée 
de fédérer entre eux leurs monastères et de fonder des con- 
grégations monastiques, chacune de ces familles spirituelles 
aura désormais sa règle, sa vie propre, son esprit particulier, 
sa manière de comprendre et de pratiquer la perfection chré- 
tienne ; en un mot, chacune formera une Ecole à part de 
spiritualité. 

Nous allons énumérer les Ecoles apparues au moyen âge^ 
et puis celles des temps modernes. 

§ 1. — Ecoles de spiritualité du moyen âge. 

I. — D'abord l'Ecole bénédictine dont les monastères cou- 
vrirent tout l'Occident. Elle est caractérisée par sa prière 
liturgique et sa piété affective. Le culte divin est son grand 
moyen de perfection. Parmi ses maîtres les plus connus, con- 
tentons-nous de citer : 

S. Anselme (1033-1109) à l'abbaye du Bec en Normandie. Ses 
Méditations et ses Prières sont remarquables par la solidité de leur 
doctrine et leur tendre piété. 

S. Bernard (1090-1153) à l'abbaye de Citeaux, dont la piété mys- 
tique a exercé sur tout le moyen âge une influence immense. 

S^ Brigitte de Suède (1302-1375). Sa piété pour la passion du 
Sauveur éclate dans ses Révélations. 

Dans les temps modernes, Louis de Blois (1506-1566) a laissé un 
grand nombre d'opuscules spirituels très estimés et qui ont été tra- 
duits (Mame, Tours). 

Le Cardinal Bona, général des Feuillants (1609-1674). Nombreuses 
éditions de ses œuvres magistrales dont on vient de publier des 
extraits à Fribourg (Herder). 

Schram (1658-1720). Ses Institutiones theologia mystica sont 
classiques. 

Dom Guéranger (1805-1875), restaurateur de l'Ordre en France. 
Son Année liturgique, si connue, a rendu aux âmes des services ines- 
timables. 

Le Card. Gasquet a étudié l'objet et le but de la vie religieuse : 
ReligioReligiosi {1919). 
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IT. — T. 'Ecole dominicaine, caractérisée par une piété dog- 
matique solidement l'ond('e sur la science du dogme et de la 
morale. (M par runioii de la piété liturgique avec l'apostolat, 
de la vie conlemplative avec la vie active. 

S. Dominique (1170-1221), fondateur de l'Ordre des Frères Prê- 
cheurs, veut donner à l'Eglise de? prédicateurs savants capables de 
la défendre contre la fausse science. 

Le B. Albert le Grand (1206-1280), dont la science est universelle, 
donne la première Somme de théologie, de nombreux ouvrages et 
des commentaires spirituels sur Denys le Pseudo-Aréopagite. 

5. Thomas cV Aquin, disciple du B. Albert (1225-1274), dépasse 
encore son maître et deviendra le ^Maître par excellence. Il a traité 
supérieurement les plus importantes questions de la vie spirituelle 
dans sa Somme ihéiogique, et ses Commentaires sur les Evangiles, 
les Epîlres de S. Paul et Topuscule De perfectione vita spiritualis. Ses 
écrits sur la Mystique sont épars et ValJgornera a essayé de les 
fondre en un traité complet. 

S. Vincent Fcrrier (1346-1419). Son petit chef-d'œuvre De vitâ 
spiriLuali a été récemment iraduit à St-Maximin, Var. 

■S^ Catherine de Sienne (1347-1380), dont le Dialogue vient d'être 
traduit (Lethielleux) ainsi que quelques-unes de ses très nombreuses 
Lettres de piété. 

Dans les temps modernes, l'Ecole dominicaine maintient ses 
traditions en s'attachant eiicorc plus exclusivement à la doctrine 
de S. Thomas. 

Louis de Grenade (1504-1584), bien connu par La Guide des Pécheurs, 
le Traité de V Oraison et divers opuscules traduits en français (Paris, 
1667). 

A. Massoulié (1632-1706). Divers traité très estimés, où le quié- 
tisme est réfuté. 

A. -M. Meynard. Son Traité de la vie intérieure, adaptation de 
l'ouvrage de Vallgornera, est un des plus estimés. 

Monsahré (1827-1907), outre ses Conférences : Or et alliage dans 
la vie f/6n^o/e(Lethielleux). 

Janvier, Conférences de N.-D. oîi l'ascèse chrétienne est éloquem- 
ment exposée (Lethielleux). 

III. — L'Ecole franciscaine, à la fois spéculative et affec- 
tive, se recommande par son amour de Jésus crucifié, des 
vertus crucifiantes et surtout de la sainte Pauvreté, ainsi 
que par son esprit de simplicité évangélique. 

.S'. François d'Assise (1181-1226), fondateur de l'Ordre, le pre- 
mier stigmatisé, a laissé un espi'it bien plus qu'une doctrine, et par 
cet esprit il eut une influence \û\\s grande que d'autres par des livres. 
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S. Bonai^enture (1221-1274) a laissé de nombreux traités d'ascé- 
tique et de mystique très appréciés. 

S^ Angèle de Foligno {-[ 1309). Son Livre des visions a été récemment 
traduit (Tralin, 1914). 

5® Catherine de Bologne (1413-1463) a étudié la tentation et les 
ennemis de l'âme. 

Dans les temps m.odernes : S. Pierre d' Alcantara (tl562), l'un des 
directeurs de S^ Thérèse, a écrit un petit traité de l'Oraison, traduit 
en bien des langues. 

Joseph de Tremblay (1577-1638) « L'Eminence grise » : Méthode 
facile d'oraison (1626). 

Marie d'Agréda (1602-1665) : La mystique cité de Dieu. 

D' Argentan (17® siècle) bien connu par ses Conférences sur les 
grandeurs de Dieu. 

Brancati de Laurea (1612-1693), l'auteur préféré de Benoît XIV, 

Ludovic de Besse (f 1910) : La science de la Prière, etc. 

IV. — L'Ecole de S. Victor de Paris, quoique éphémère, 
n'a pas laissé d'exercer une grande influence sur la théologie 
ascétique et mystique, par le caractère original et hardi de 
ses spéculations. Elle part du symbolisme de l'univers pour 
arriver jusqu'à Dieu. Ses trois principaux représentants furent: 

Hugues de S. Victor (11141) qui a laissé de nombreux ouvrages. 

Richard de S. Victor (|1173) dont les traités les plus connus sont 
le Benjamin minor ou préparation à la Contemplation du Benjamin 
major. 

Adam (tll77) qui fut le poète de l'Ecole. On trouvera leurs oeuvres 
dans la Patrologie de Migue, tomes 176 et 196. 

V. — • L'Ecole allemande, caractérisée par ses spéculations 
hardies à tendances néo-platoniciennes et son inspiration 
nettement dyonisienne. 

Maître Eckart, O. P. (fl327) dont plusieurs propositions furent, 
après sa mort, condamnées par Jean XXII, mais dont on a essayé, 
de nos jours, la réhabilitation. 

Tauler (f 1361), dont les Sermons ont été récemment traduits en 
8 vol. (Tralin). 

Le B. Henri Suso, O. P. (■j'1365) dont les œuvres viennent d'être 
traduites (Gabalda). 

Le B. Jean Ruysbrœck (1293-1381), principal représentant de 
l'école, quoique flamand d'origine et de langue. Ses nombreux 
opuscules, souvent obscurs, sont expliqués par Mgr Waffelacrt, 
évêque de Bruges, dans V Union de l'àme avec Dieu, traduit par lioor- 
naert. 
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VI. — L'Ecole flamande, voisine de la précédente, laisse 
de côté ses spéculations et n'en retient que la piété pratique. 
C'est à cette école qu'il faut rattacher les Frères de la vie 
commune et les Chanoines réguliers de Windesheim. 

Le plus connu d'entre eux est assurément : Thomas de Kempis, 
auteur de divers opuscules de piété et auquel on attribue générale- 
ment rimmortelle Imitation de N.-S. Jésus-Christ. 

VII. — L'Ecole carthusienne, fondée par S. Bruno pour 
unir la vie érémitique à la vie cénobitique. Elle est une école 
de mysticisme pratique résumant les enseignements et incar- 
nant l'esprit de la spiritualité scolastique. Ses principaux 
représentants furent : 

Ludolplie de Saxe ou le Chartreux (1300-1370). Sa Vie de Noire-^ 
Seigneur, ouvrage monumental de piété plutôt que de critique 
historique, exerça une influence extraordinaire. — Denys le Chartreux. 
le Docteur extatique (1402-1471) fait autorité en mystique. Les 45 vol. 
in-4°, réédités récemment, s'inspirent de Denys le Pseudo-Aréopa- 
gite et de l'Ecole allemande. — Jean Lansperge (tl539), célèbre par 
sa tendre dévotion au cœur de Jésus. — L. Surius (1522-1578) est 
l'hagiograplie de l'école carthusienne. Il traduisit en latin les mysti- 
ques allemands et flamands et les fit ainsi connaître. 



§ 2. — Ecoles modernes de spiritualité. 

S'il nous était permis de caractériser d'un seul mot la spi- 
ritualité des écoles modernes et des temps nouveaux, nous 
dirions volontiers qu'elle devient de plus en plus conquérante. 
Certes, ce caractère essentiel ne lui a jamais manqué, depuis 
que le divin Sauveur a envoyé ses apôtres à la conquête du 
monde, en leur disant : Docete omnes génies. Et cependant, 
il nous semble qu'à des besoins nouveaux devait répondre 
un apostolat nouveau. Plus la foi des masses populaires et de 
l'élite elle-même allait se refroidissant, et sa vie spirituelle 
menaçait de s'éteindre, plus le zèle des vrais apôtres devait 
élargir son champ d'opération hors des cloîtres, jusque dans 
les milieux les plus abandonnés, plus elle devait devenir con- 
quérante. 

Les premiers chrétiens, soucieux de leur propre sanctifica- 



ECOLES MODERNES 



25 



tien personnelle, fuyaient le monde, ce monde mauvais et 
maudit par Notre-Seigneur pour ses scandales : Vœ mundo 
a scandalis ! [Malt., 18, 7). Ils se réfugiaient dans les déserts 
de la Thébaïde ou dans des monastères isolés, loin des bruits 
de ce monde. Et lorsque des moines écrivaient des lettres 
ou des opuscules de piété, ils s'adressaient toujours à d'autres 
moines, jamais aux gens du monde. 

Pour ceux-ci, la spiritualité consistait à imiter de loin les 
vertus des moines, tout en restant dans le monde, en y pra- 
tiquant, sinon à la lettre, au moins dans leur esprit, les trois 
vœux de chasteté, de pauvreté et d'obéissance, c.-à-d.- en 
pratiquant, dans la mesure du possible, ce détachement de 
soi et du monde et l'imitation de N.-S. qui est le fond même 
de toute vie chrétienne. 

Les livres de spiritualité écrits pour les moines servaient 
donc à l'édification de tous, et l'illustre exemple de V Imiia- 
iion, qui se trouve aujourd'hui entre les mains de tous, quoi- 
qu'elle ait été composée par des moines et pour des moines, 
en est une preuve péremptoire. Il faut attendre au xvi^ siècle 
pour voir S. Ignace composer des Exercices spirituels à l'usage 
des moines, prêtres et fidèles, indistinctement ; arriver au 
xvii^ pour admirer l'innovation de S. François de Sales, dans 
son immortelle Introduction à la vie dévote, mettant la dévo- 
tion et même la sainteté à la portée des gens du monde ; 
enfin, il faut entrer au xx^ siècle pour rencontrer des Revues, 
ascétiques et mystiques, publiées par des Jésuites, des Domi- 
nicains et des Carmes, et lues avec avidité par tous les chré- 
tiens instruits. 

C'est ainsi que la spiritualité, qui était au début une science 
monastique, s'est peu à peu sécularisée et répandue au dehors 
des monastères. Les moines qui s'étaient retirés dans les déserts 
ou les cloîtres, pour leur sanctification personnelle, semblent 
revenus dans les demeures privées de ce monde pour le sanc- 
tifier à son tour, en lui communiquant les trésors de vie spi- 
rituelle amassés dans la solitude des cloîtres. 

Enumérons maintenant ces nouvelles Ecoles de spiritualité, 
et leurs personnages les plus connus. 
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I. — L'Ecole ignatienne se distingue par sa spiritualité 
active, énergique, pratique, éminemment propre à former 
des soldats du Christ. 

5. Ignace de Loyola (1495-1556), fondateur de la Compagnie de 
Jésus. Outre ses immortels Exercices spirituels, il faut lire ses Cons- 
titiilioiis, ses Lettres et aussi le Récit du pèlerin. ' 

Ses principaux disciples : Aharez de Paz (1560-1620), Suarez (1548- 
1617), Lessius (1554-1621), le 5. Bellarmin (1542-1621), Mic/^e^ 
Gaudinez (1591-1644), Le Gaudier (jl622) nous ont laissé de solides 
traités de spiritualité, en latin. Les suivants ont des ouvrages français 
ou traduits en français. 

AlpJion.se Rodriguez (tl617) dont la Pratique de la Perfection 
chrétienne a eu d'innombrables éditions. — S. Alphonse Rodriguez, 
frère jésuite, contemplatif. — Louis Dupont (de la Puente) dont les 
ouvrages Font autorité. — De S. Jure (1588-1657) dont la doctrine 
se rapproche de l'école Bérullicnne. — Nouet (1605-1680). — Bourda- 
Zoue (1632-1704). — L«//c/»rf/;i (tl635) [La Doctrine spirituelle) et Su- 
rin (11605) [Catéchisme spirituel), chefs d'une école à tendances mys- 
tiques. Grau (1731-1803) {Manuel des âmes intérieures).' — Pinamonti 
(1632-1703) et ScarameUi (1637-1752) tous les deux Italiens, dont les 
traités ont été classiques. — De Maumigny (1837-1918 [Pratique de 
Voraison mentale) et Poulain (11919) (Des Grâces d' oraison] font 
tous les deux autorité en mystique. 

II. — L'Ecole thérésienne ou earmélitaine a pour base 
de sa spiritualité le « tout de Dieu » et le « néant de la créa- 
ture )). Ses disciples se vouent à la Contemplation active, et 
se préparent — s'il plaît à Dieu — à la Contemplation passive, 
par la prière et le sacrifice. 

.S'*^ Tliérèse (1515-1582) en deiucure la lumière et le modèle. Ses 
œuvres, d'une psychologie si nuancée et si profonde, ont renouvelé la 
science mystique. La traduction des (Carmélites de Paris est la préférée 
(Bcauchesne). — S.Jean de la Croix ! 1 543-1 591), disciple de S*^ Thérèse, 
complète sa doctrine sur les purilications passives qui préparent à 
la Contemplation. Traduction par lloornaert (Desclée). 

Les principaux docteui's de la même Ecole sont : Jean de Jésus- 
Marie (1564-1615) — Thomas de Jésus d'Avila (1568-1627) — 
Philippe de la Trinité (11671) — Antoine du S. -Esprit (tl677) — 
Honoré de S^ Marie (1651-1729) — Joseph du S.-Esprit (1710-1740) — 
Le P. Marie-Joseph, directeur actuel, des Etudes Carmélitaines. 

Les principes fondamentaux de la spiritualité de S^ Thérèse et de 
la tradition thérésienne ont été réccm.ment définis et proclamés par 
le grand Congrès de Madrid (mars 1923). 

III. — L'Ecole salésienne, à l'exemple de son saint fonda- 
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teur, vise à faire pratiquer la dévotion et la sainteté par tous 
ceux qui vivent dans le monde. Sa spiritualité est aimable 
parce qu'elle est complètement humaine et pratique, mais 
son fondement demeure le sacrifice chrétien. 

S. François de Sales (1567-1622) en fut l'initiateur dans sa célèbre 
Introduction à la pie dévote et son Traité de l'amour de Dieu. Se ratta- 
chent à son école : S^ Jeanne de Chantai, 5® Marguerite-Marie et la 
Mère de Chaugy. 

Parmi les prêtres conteraporains animés du raêrae esprit, qu'il 
suffise de citer: l'abbé H. Chaumont (1838-1896), fondateur des trois 
sociétés salésiennes. 

IV. — L'Ecole française du xvii^ siècle. Sa spiritualité 
n'est que l'application à la piété des grands dogmes de la foi 
et surtout de l'Incarnation. Elle vise surtout à honorer et à 
glorifier Dieu incarné en Jésus-Christ, et vivant en nos âmes 
depuis notre incorporation au Christ, opérée par le saint bap- 
tême. Mais cette union ne pouvant s'opérer en nous qu'en 
détruisant le « vieil homme » et en revêtant « l'homme 
nouveau », les vertus crucifiantes ou austères sont le moyen 
indispensable de la vie nouvelle et de la perfection chrétienne . 

Le Cardinal de B&rulle (1575-1629) — avec des collaborateurs tels 
que Ch. de Condren (1588-1641), et Fr. Bourgoing (1585-1662) — 
fut à la fois le fondateur de l'Oratoire de France et de cette école de 
spiritualité, à laquelle il faut rattacher étroitement S. Vincent de 
PauZ (1576-1660)— J.-J.OZier (1608-1657) .fondateur de la Compagnie 
de S. Sulpice — le B. J. Eudes (1601-1688), fondateur des Eudistes — 
le P. Grignon de Montforl (1673-1716). fondateur des Missionnaires 
de la Cie de Marie et des Filles de la Sagesse — ■ S. Jean B. de la Salle 
(1651-1719),fondateur des Frères des Ecoles chrétiennes — le Vén. P. 
Libermann (1803-1852), fondateur de la Gongr. du S. -Cœur de Marie. 

Entre ta-nt d'œuvres remarquables de spiritualité, nous ne pou- 
vons omettre les ouvrages si connus de M. Olier : le Catéchisme chré- 
tien, V Introduction à la vie et auv vertus chrétiennes, la Journée du 
Chrétien, le Traité des S. Ordres, le Pictas Seminarii Si Sulpitii. On 
y trouvera de vrais trésors de vie intime, soit pour les prêtres, soit 
pour les simples fidèles. 

Presque tous les disciples de M. Olier ont appliqué les mêmes 
principes de spiritualité dograatique, solide et forte, à la forraation 
des clercs, notamment MM. de Bretonvilliers (1620-1676), de Lantages 
(1616-1694), Tronson (1622-17J0), de La Chétardie (1636-1714), 
Emery (1732-1811), sans parler des contemporains. Quelques-uns 
cependant les ont mis à la portée de tous et avec grand succès, comme 
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M. Hamon (1795-1874) par ses méditations, ou M, Ch. Sauvé par ses 
Elévations sur le dogme (Jésus intime, etc.). 

V. — L'Ecole ligorîenne se caractérise par la simplicité 

affective de sa piété et sa dévotion pour le saint Rédempteur : 

elle va droit à son but par la prière et la mortification. 

S. Alphonse de Liguori (1695-1787) en fut le fondateur. Ses traités 
ascétiques et mystiques, si estimés, ont eu de nombreuses traductions 
et éditions. Parmi ses représentants les plus connus, citons le P. 
Desurmont, provincial des Rédemptoristes, et le P. Bouchage. 

VI. En dehors de ces Ecoles, il faut encore citer : au Moyen Age, le 
célèbre Gerson (1365-1429), chancelier de l'Université de Paris, qui 
a traité presque tous les sujets de spiritualité et vivement combattu 
les exagérations mystiques de Maître Eckart ; — S. Laurent Justinien 
(1380-1455), réformateur du clergé d'Italie ; ■ — et «S^ Catherine de 
Sienne (1447-1510) dont le fameux Traité du Purgatoire a été traduit 
en français par le P. Bouix. 

Dans les temjDS raodernes, on remarque surtout : L. Scupoli (1530- 
1610), auteur du célèbre Combat spirituel — Bossuet (1627-1704), dont 
les opuscules ascétiques sont des chefs-d'œuvre : Instructions sur 
les états d'oraison, — Elévations sur les mystères, — Méditations sur 
V Ei'angile, etc. Ses controverses sur le quiétisrae sont tout à fait 
remarquables de solidité doctrinale et de bon sens. — Fénelon (1651- 
1715), dont la tendre piété est admirable, malgré quelques exagérations 
condamnées. On vient de publier sa Doctrine spirituelle (Lethielleux) 
et ses Lettres de direction. 

Benoît XIV (Gard. Lambertini) (1675-1758) dont les principes 
d'ascétique et de mystique sont toujours les plus sûrs et les plus 
autorisés ; • — le Card. Newman (1801-1890). Ses Méditations et Prières 
ont été récemment traduites (Blond) ; ■ — le Card. Manning (1808- 
1892) a plusieurs opuscules de grande valeur ; — le P. Faber (1814- 
1863), dont on connaît les beaux livres de pitié : Tout pour Jésus, 
Bethléem, etc. — Mgr de Ségur (1820-1881) dont les opuscules sont 
entre toutes les mains ; — Le Card. Gibbons (1834-1921) dontl'^m- 
hassadeur du Christ a été traduit (Lethielleux) ; — Mgr Gay (1815- 
1892) dont on méditera longtemps les Vertus chrétiennes ; — le Card. 
Mercier ■ — Mgr Gouraud — Mgr Lejeune ■ — L. Beaudenom (1840- 
1916), dont nous avons réédité les délicieux opuscules [Pratique 
progressive de la Confession, L'humilité, etc.). 
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Cependant, l'étude des auteurs ascétiques est loin de suffire 
pour avoir la connaissance complète de l'histoire de la spiri- 
tualité chrétienne. Il faut encore lire et méditer la Vie des 
Saints qui ont mis la vie spirituelle et la sainteté en action. 
Ici le champ d'étude s'ouvrirait à perte de vue et nous n'au- 
rons garde d'aborder un sujet sans fin. Qu'il nous suffise d'in- 
diquer à l'attention du lecteur — s'il veut remonter aux 
sources — les énormes in-folio des célèbres Bollandistes, et 
s'il préfère des ouvrages modernes plus accessibles à la portée 
de toutes les personnes instruites, la belle collection « Les 
Saints », en cours de publication (Gabalda) sous la direction 
de M. H. Joly, de l'Institut, et dont plus de cent volumes 
ont déjà paru avec un éclatant succès. 



PREMIÈRE PARTIE 
LE BUT A ATTEINDRE : LA PERFECTION CHRÉTIENNE 



Avant de se mettre en marche, il faut savoir où l'on va, 
et le connaître d'une manière assez précise pour ne pas faire 
fausse route, ^ê 

Ici, le but à atteindre, c'est la perfection chrétienne, telle 
que Notre-Seigneur et les apôtres nous l'ont enseignée, telle 
que l'Eglise, à travers les âges, n'a cessé de nous en instruire 
par la voix de ses Conciles, de ses Souverains Pontifes et de 
ses grands Docteurs, tantôt nous précisant clairement la saine 
doctrine, tantôt, à la lumière' fulgurante de ses anathèmes, 
nous prémunissant contre les fondrières et les précipices qui 
bordent le droit chemin ; enfin par les exemples vécus des 
saints innombrables qu'elle n'a cessé de canoniser au cours 
des siècles jusqu'à ce jour, en les proposant à notre imitation, 
comme un commentaire vivant de sa doctrine. 

Qu'est-ce donc que la Perfection chrétienne ? Pour mieux 
l'expliquer, nous allons dire : 1° ce qu'elle nest pas ; 2° ce 
qu'elle est ou sa vraie notion ; 3^ son excellence d'après ses 
effets dans les âmes ; 4» quels en sont les degrés ou les étapes ; 
50 enfin quelle est sa nécessité relative aux professions si di- 
verses que nous pouvons exercer. 



CHAPITRE PREMIER 
La perfection. Ce qu'elle n'est pas : ses fausses notions. 



Puisque les ombres font ressortir la lumière et que le con- 
traste de la vérité avec l'erreur la fait encore mieux compren- 
dre, la réfutation des fausses notions sur la Perfection chré- 
tienne ne peut manquer de nous aider puissamment à préciser 
la vraie doctrine. 

Or ces fausses notions sont innombrables, et pour y mettre 
un peu d'ordre, nous les diviserons en deux groupes : celles 
qui pullulent chez les gens du monde incroyants, et celles 
que l'on rencontre aussi chez les croyants, voire même ceux 
qui ont la réputation d'être dévots. 

I. — Les incrédules, qui affectent de ne pas croire à la vertu 
chrétienne, croient encore moins à la perfection chrétienne. 

a) Tantôt ils la traitent de chimère irréelle, parce qu'une 
telle perfection serait contre nature, et partant impossible 
à pratiquer dans la vie réelle et quotidienne où chacun suit 
fatalement ses propres inclinations, selon la parole du poète 
classique : b-aJiil sua quemque voliiplas. Elle n'est donc pour 
eux qu'un vain simulacre, hypocrisie et. charlatanisme, ou 
bien une utopie irréalisable et par là même dangereuse. 

b) Tantôt ils accordent qu'elle est un état réel, mais inférieur 
et maladif, une sorte de psycho-névrose, provoquant, avec 
l'exaltation de la sensibilité et de l'imagination, des singula- 
rités ridicules, des pratiques superstitieuses, des gestes et des 
grimaces mystiques, indignes des esprits sérieux et des cons- 
ciences libres. 

Nous ne nous arrêterons pas à réfuter ces préjugés des mon- 
dains. Ils blasphèment ce qu'ils ignorent, et ne méritent que 
pitié et indulgence. Leurs assertions gratuites sont démenties 
par les faits historiques les plus éclatants. La seule existence 
de tant de saints personnages qui ont été le sel de la terre 
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et la lumière du monde dans les Eglises d'Orient ou d'Occi- 
dent •. S. Ambroise, S. Augustin, S. Benoît, S. Grégoire le 
Grand, S. Athanase, S. Basile, S. Jean Chrysostôme, S. An- 
selme, S. Bernard, S. Dominique, S. Thomas, S. F. d'Assise, 
S. Bonaventure, S® Thérèse et S. Jean de la Croix, S. Ignace 
et S. François-Xavier, S. François de Sales et S^ Jeanne de 
Chantai, S. Vincent de Paul et S.Alphonse de Liguori,S. Jean-B. 
de La Salle et le saint Curé d'Ars, sans parler de tant d'autres 
dont rénumération seule remplirait plusieurs pages, suffit à 
prouver que la sainteté n'est ni un mythe ou un vain simu- 
lacre, ni une névrose ou quelque autre déchéance de la nature 
humaine, mais au contraire une grandeur suréminente, cause 
de l'influence bienfaisante et prodigieuse qu'ils ont exercée 
sur les siècles où ils ont vécu et bien au delà, jusqu'à nos jours. 

II. — Chez les croyants, nous retrouvons aussi cette même 
ignorance religieuse, quoique sous d'autres formes. 

Les uns, les nouveaux Pharisiens, placent la perfection 
dans un formalisme vide et souvent superstitieux. Les autres, 
amis du merveilleux, dans des austérités effrayantes ou des 
actes prodigieux. Enfm les partisans de la libre-pensée reli- 
gieuse livrent à la fantaisie de chacun la construction de son 
idéal de perfection. Chacun peut se faire à part soi « son petit 
religion », selon le mot célèbre de la Princesse Palatine. 

Examinons rapidement chacune de ces diverses catégories. 

1° La première et la plus nombreuse, celle qui se contente 
d'un vain formalisme, pense que la perfection consiste dans 
la multiplication des prières vocales, des chapelets ou des 
cérémonies du culte et des pratiques de piété, ou bien dans 
la multiplication des observances extérieures : scapulaires, 
médailles, statuettes et images diverses. Ces pharisiens ne 
gardent que le matériel de la piété, l'exagèrent même pour se 
dispenser du formel, de l'esprit chrétien qui vivifie ces pra- 
tiques et en fait toute la valeur. Leur formalisme serait donc 
bien mieux appelé un matérialisme grossier, puisqu'ils défi- 
gurent la religion chrétienne en supprimant sa forme essen- 
tielle et en ne gardant que sa matière inerte et sans vie. 

On sait avec quelle force Notre-Seigneur a condamné l'es- 

THÉOLdliUÎ ASCÉTIQUE '2 
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prit pliarisaïqiie de ces dévots, scrupuleux observateurs des 
moindres rites mosaïques et totalement oublieux des préceptes 
les plus graves de loi naturelle : « filtrant le moucheron et 
avalaid le chameau », excolanies ciilicem, camelum auiem glu- 
lienies ■■ [Mail., xxiii,24).Il les appelle des « sépulcres blan- 
chis )\ parce qu'ils sont morts, tout en ayant l'apparence de 
la vie [Malt., xxiii, 27). On sait aussi combien il nous a recom- 
mandé de prier avec tout notre cœur et non pas avec le ver- 
biage des lèvres. « Lorsque vous priez, dit-il, ne parlez pas 
beaucoup, comme les païens qui s'imaginent être mieux exau- 
cés à force de paroles « (1). Déjà le prophète Isaïe avait reproché 
au peuple d'IsraiU de n'honorer Dieu c[ue par de vaines pa- 
roles, alors que son cœur et sa conduite le déshonorent (2). 

La même locon nous a été redite par V Imitation en ces 
termes : « Les uns mettent leur dévotion en des livres, d'au- 
tres en fh's images, d'autres encore en des pratiques extérieures 
et des formules. Ils ont Dieu sur leurs lèvres, mais bien peu 
dans leur cœur « (3). L'est confondre la caricature de la dévo- 
tion avec son portrait. 

2° ('e foi'mahsme étroit et vide devient facilement supersti- 
tieux. La superstition consiste, comme on le sait, à attribuer 
à certains objels, à certains faits, à certaines pratiques, une 
vertu mysl ('-rieuse — bonne ou mauvaise — c[uc Dieu ne leur 
a ])oint donnée. Parmi ces objets de superstition, citons les 
talismans ou h'S médailles, qui opéreraient, parleur vertu pro- 
pre. e:r opère opeiato, et non par les dispositions intérieures 
de ceux qui les portent. Parmi les faits auxquels s'attachent 
des pr('jug(''s supersti lieux, tout le monde connaît les présages 
néfastes du nombre f 3, de la salière renversée, du vendredi, etc. 
Enfin parmi 'es pratiques superstitieuses de dévotion, notons 
les prières soi-disant infailtibtes pour réussir au baccalauréat 



ll| (Ir.-micr; îuilcin, tioiilc iiuilluni loqui, ?iciU cllinici, ptilairl cniin (luod in 
[]ir(.! hi- i-ii liolii-i'ii ) inulli'oiniid suo cxaudianlur iMalt., vi, .■). 

I-! l'o|iu!u^ liir 'aliiis nie luiiioral, cor auU-m '.-oi'um lonf;'e csl: a nie (Lsaie, 
XXIX, i;ij. 

j.'i) (Juidani [loiianl suain devolioiioni in liliris, C[uiuam in imagini!)iis, quidam 
in .'^iirnis cxlcriorilius cl fiiiiais. Quidam liabenl me in ore, sed modicum in corde 
(Jmil., m, c. 4, n. 5). 
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ou dans d'autres affaires ; surtout certains vœux indiscrets 
avec promesse d'aumône, où cette œuvre excellente de reli- 
gion qu'est le vœu se transforme facilement en contrat mer- 
cantile : do al des. 

Mais le formalisme religieux, pris en lui-même, n'est-il pas 
déjà un commencement de superstition puisqu'il attribue 
l'efficacité de la prière non plus à la bonté de Dieu et aux 
dispositions religieuses du cœur qui le prie, mais aux formules 
mêmes que l'on récite, ou aux objets matériels dont on se 
sert ? — Nullement. Et la raison en est que les objets bénits 
par l'Eglise ne nous dispensent pas de ces dispositions inté- 
rieures ; ils ajoutent seulement à nos pauvres prières l'efFi- 
(*acité plus puissante de celle de l'Eglise universelle. 

D'où nous pouvons déjà tirer quelques conclusions pra- 
tiques : 

1. Il faut nous élever avec force et prudence contre cer- 
taines dévotions qui favorisent la superstition bien plus que 
la piété, et surtout contre la réclame qui cherche à les orga- 
niser ou à les achalander — surtout si par derrière se dissi- 
mulent des œuvres d'argent (1). 

2. Il faut éclairer la religion des fidèles, exposés à confondre 
les moyens avec la fm, les pratiques de piété avec la piété 
elle-même ; et lever parfois leurs vains scrupules, lorsqu'ils 
s'inquiètent et se troublent pour la moindre omission invo- 
lontaire de formalités insignifiantes. 

3. Il faut nous défier de la tendance à multiplier à l'excès 
les exercices de piété, et préférer la qualité à la quantité. Ici, 
surtout, n'exagérons rien, même les meilleures choses. 

4. Enfin il faut nous défier de la tendance vers les dévotions 
nouvelles, extraordinaires, qui nous distinguent du commun. 
Contentons-nous de celles que l'Eglise a autorisées et consa- 
crées. 

30 L'éclat du merveilleux chez nos saints a aussi occasionné 
des erreurs d'optique sur la vraie notion de la perfection 
chrétienne ou de la sainteté. 



(1) Cf. Revue du Clergé Français, 15 août 1900, p. 624 et sq. 
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C'est d'abord leurs effrayantes aiisîériiés qu'ont admirées les 
fidèles. Leurs jeûnes prolongés, les macérations sanglantes 
de leurs corps, leurs pénitences héroïques ont été facilement 
confondus par le A'ulgaire avec leur sainteté. Pour faire éva- 
nouir cette illusion, il suffît de se souvenir des jeûnes prolon- 
gés des Fakirs de l'Inde ou du célèbre Succi, que personne 
n'a encore songé à mettre au rang des saints ; ou bien de 
penser aux prêtres de Baal se tailladant les chairs d'une ma- 
nière effrayante pour se faire mieux entendre de leur idole ; 
à ces fanatiques du Boudda, se précipitant sous les roues du 
char qui porte le prophète... 

Ce rapprochement fait aussitôt apparaître l'erreur. Ici en- 
core il faut distinguer le matériel et le formel, la lettre et 
l'esprit. Est-ce l'amour de Dieu qui inspire ces grands sacri- 
fices ? Il est clair que non. Or, sans l'amour de Dieu, il n'y a 
pas de sainteté — comme nous le montrerons bientôt — et 
les sacrifices ne valent rien. « Aimer Dieu, est-il dit dans S.Marc, 
de tout son cœur, de tout son esprit, de toute son âme, de 
toutes ses forces, et aimer le prochain comme soi-même, vaut 
mieux que tous les holocaustes et tous les sacrifices » (1). 
Et S. Matthieu : « Je veux la charité et non pas les sacri- 
fices )) (2). 

Les sacrifices héroïques ne sont donc qu'un signe de la 
sainteté ou un moyen d'y parvenir, nullement la sainteté elle- 
même. 

Parfois même certaines austérités sont plus admirables 
que sagement imitables. Et nous nous souvenons d'avoir en- 
tendu le célèbre P. Le Doré, qui ne manquait pas d'humour, 
défendre à ses jeunes novices d'imiter les austérités de S. Louis 
de Gonzague, et leur ordonner de vivre plus longtemps que lui, 
qui mourut à 23 ans. En cela seulement, défense de l'imiter !... 

D'où nous pouvons encore tirer quelques conclusions pra- 
tiques : 



(1) Ut diligatur (Deus) ex toto corde, et ex toto intellectu, et ex totâ anima, et 
ex tolâ foititudine ; et diligere proximum tanquam seipsum, majus est omnibus 
holocaulomalil)us et sacrificiis [Marc, xii, 33). 

(2) Misericordiam voie et non sacrificium (Maii. 9.13). 
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1. Faire toujours approuver nos austérités par la sagesse 
de notre directeur, qui ne permettra jamais qu'elles puissent 
nuire à notre santé. 

2. Avec le P. Lacordaire, qui avait toujours sur sa table 
une discipline à l'usage de ses jeunes visiteurs, nous pensons 
que les chevaux pur sang en ont parfois besoin, et que ce 
petit instrument, peut faire du bien pour dompter la chair et 
la soumettre à l'esprit. 

3. Se défier toujours des pénitences extraordinaires que 
l'obéissance au directeur ne sanctifie pas et dont nous pour- 
rions tirer vanité. 

40 Un autre côté merveilleux de la vie de nos saints, au 
moins de nos saints mystiques, a occasionné une autre illu- 
sion chez les âmes pieuses. Leur admiration enthousiaste pour 
certains saints à miracle leur a fait confondre la sainteté avec 
ces voies extraordinaires, remplies de visions, d'extases, de 
prophéties, de guérisons miraculeuses, et autres phénomènes 
prodigieux. C'est encore là un faux idéal de la perfection et 
de la sainteté, réservé à un tout petit nombre de privilégiés. 

Pour le montrer, il suffit de rappeler que Notre-Seigneùr 
a prêché la perfection dans son sermon sur la montagne en 
s'adressant à la foule, c.-à-d. à tous. C'est à tous qu'il a dit : 
« Soyez parfaits comme votre Père qui est aux Cieux est par- 
fait )) (1). Et S. Paul, s'adressant à tous les fidèles de l'église 
de Corinthe, leur disait à tous sans exception : « Soyez mes 
imitateurs, comme je le suis moi-même du Christ » (2). 

De même, S. François de Sales adresse sa Vie dévote, non 
seulement « aux personnes fort retirées du commerce du 
monde », mais encore aux hommes et aux dames du monde, 
comme au peuple et aiix gens de service, « à ceux qui vivent 
es ville, es ménages, à la cour, et qui par leur condition sont 
obligés de faire une vie commune quant à l'extérieur, lesquels, 
bien souvent, sous prétexte d'une prétendue impossibilité, 
ne veulent seulement pas penser à l'entreprise de la vie dé- 
vote » (3). 



(1) Estote perfecti sicut Pater vestor cœlestis perfectus est (Matt., v, 48). 

(2) Imitatores mei estote sicut et ejjo Christi (/ Cor., iv, 16). 

(3) Jntrod., Préf., xxx. 
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II ne fauL donc pas confondre la perfection chrétienne ou 
la sainteté avec les voies qui y conduisent. Il y a des voies 
ordinaires et aussi des voies extraordinaires. Et c'est là la 
distinction fondamentale entre l'Ascétique et la Mystique. 
Les voies extraordinaires ou mystiques sont spécifiées par 
l'intervention d'un élément enlièrement passif qui ne se trouve 
])oint dans les voies ordinaires, et voici en quoi il consiste : 

Dieu s'empare de certaines âmes de choix, ordinairement 
les plus saillies, pour en faire, comme de Saul terrassé sur 
ie chemin de Damas, des vases d'élection. Il manœuvre alors 
(•(;s âmes à son gré ; leur communique une connaissance et un 
amour infus. et avec ces premiers dons mystiques pour leur 
sanctification personnelle, leur surajoute dans une mesure 
variable tous les autres dons merveilleux qui en sont le rayon- 
nement au dehors et la manifestation publique, pour la plus 
grande édification de l'Eglise. 

La vie merveilleuse des saints mystiques n'est donc pas 
encore la sainteté, mais son rayonnement extérieur le plus 
admirable, l'our découvrir la source cachée de ce beau fleuve, 
il faut remonter beaucoup plus haut, jusqu'aux secrets de 
l'ajnour le plus pur de Dieu et des hommes pour Dieu, comme 
nous l'expliquerons bientôt. 

50 Une illusion plus subtile et encore plus fréquente con- 
siste à confondre les consolalions spirituelles que nous goirtons 
parfois dans nos prières et nos exercices de piété avec l'essen- 
tiel de la dévotion et de la perfection chrétienne. On risque 
fort de se croire parfait quand on prie avec facilité et que le 
cœur se trouve inondé de joies dans l'oraison ; et Cfuand on 
est affligé par les sécheresses, dégoûts et peines intérieures, 
on est exposé au contraire à se croire relâché et à s'estimer 
moins bon. Mais c'est là une grave erreur. Ce qui compte aux 
yeux de Dieu, c'est V effort généreux et persévérant, malgré 
les difficultés et même les insuccès, pour pratiquer les vertus 
et prouver ainsi à Dieu notre amour. L'amour de Dieu, en 
elîet, réside essentiellement dans la volonté, nullement dans 
la sensibilité : celle-ci n'ajoute à la solide piété qu'un condi- 
ment très accessoire, tantôt doux, tantôt amer, toujours va- 
riable, dont il faut savoir se passer. 
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6° Enfin la dernière erreur, la plus commode, consiste à 
placer l'idéal de la perfection, chacun suivant son tempéra- 
ment ou son caprice, sa passion et sa fantaisie. Les gens bons 
et compatissants placent la perfection dans le soulagement 
des malheureux. Leur idéal est l'aumône et le soin des pauvres. 
Les gens vifs et irascibles, à faire la leçon et à gronder tous 
ceux qui les entourent. Leur idéal est la justice distributive. 
Les gens mous et paresseux, à demeurer bien tranquilles et 
à ne s'émouvoir dp rien : l'idéal, pour eux, c'est la résignation. 

« Chacun, dit l'aimable S. François de Sales, peint la dévo- 
tion selon sa passion et sa fantaisie. Celui qui est adonné au 
jeûne se tiendra pour bien dévot pourvu qu'il jeûne, quoique 
son cœur soit plein de rancune, et n'osant point tremper sa 
langue dedans le vin, ni même dans l'eau par sobriété, ne se 
feindra point de la plonger dedans le sang du prochain par 
la médisance et la calomnie. Un autre s'estimera dévot parce 
qu'il dit une grande multitude d'oraisons tous les jours, quoi- 
que sa langue se fonde toute en paroles fâcheuses, arrogantes 
et injurieuses parmi ses domestiques et voisins. L'autre tire 
volontiers l'aumône de sa bourse pour la donner aux pauvres, 
mais il ne peut tirer la douceur de son cœur pour pardonner 
à ses ennemis. L'autre pardonnera à ses ennemis, mais tenir 
raison à ses créanciers, jamais qu'à vive force de justice. Tous 
ces gens-là sont vulgairement tenus pour dévots, et ne le sont 
pourtant nullement » (1). 

Il est clair en effet que toutes ces dispositions de caractère 
et de tempérament, si elles ont du bon, sont aussi pleines de 
défauts, et partant incompatibles avec une vraie perfection. 
Et, par impossible, seraient-elles sans graves défauts, elles ne 
seraient que des qualités naturelles et incomplètes, incapables 
de réaliser l'idéal surnaturel de la perfection chrétienne. Il 
nous faut donc chercher sa vraie notion ailleurs et plus haut. 



(1) Introd. à la vie dévote, \^^ partie, ch. i, à lire en entier (Vives, t. T. p. 2). 



CHAPITRE II 
La perfection. Ce qu'elle est. Sa vraie notion (1). 

La perfection, en général, suivant l'étymologie de ce mot, 
perfedum, achevé, complet, et en grec tsIslov, qui a le même 
sens, c'est l'état d'un être auquel rien ne manque de ce qui 
lui convient. S'il lui manque quelque chose de ce qu'il devrait 
avoir, il est inachevé, défectueux, imparfait. 

L'être qui n'a besoin d'aucun complément, c'est Dieu seul, 
rinfmiment parfait. Tous les autres êtres naissent indigents, 
et doivent se perfectionner lentement par l'acquisition de ce 
qui leur manque. Cette acquisition se fait spontanément, par 
l'évolution des lois naturelles, pour tout ce qui regarde la 
vie végétative et sensible. Les plantes poussent et se dévelop- 
pent toutes seules, de même les corps des animaux : ils cica- 
trisent spontanément leurs blessures et réparent leurs tissus 
lésés. Il en est tout autrement de la vie intellectuelle où ce dé- 
veloppement est toujours plus ou moins laborieux et méritoire. 

L'intelligence humaine est née totalement ignorante ; 
c'est une page blanche, tabula rasa, où rien n'est encore écrit. 

Or, pour acquérir les idées et les sciences qui lui manquent, 
on sait combien il lui en coûte de temps et d'efforts, et aussi 
pour garnir le trésor de sa mémoire, entièrement vide à la 
naissance. 

De même que l'intelligence aspire à connaître le vrai qui 
lui manque, et doit le conquérir de haute lutte, ainsi la volonté 
qui aspire au bien et à la vertu, le cœur qui soupire vers le 
bonheur et la béatitude doivent poursuivre sans cesse ces 
objets fugitifs qui se dérobent si souvent à nos prises. Ces 
facultés ne seront devenues parfaites que lorsqu'elles auront 



(1 ) V. s. Thomas, 2a 2ae, q. 184, a. 1-3 ; De Perfeclione vitse spiritualis. — Ribet, 
L'ascétique chr., ch. 4 à 6. 
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atteint l'objet de leurs désirs, et en auront la possession soit 
totale dans le ciel, soit au moins relative sur cette terre. 

Gomme on le voit, ce qui manque à chacune de nos facultés 
pour être parfaite, c'est d'atteindre pleinement l'objet que 
chacune d'elles poursuit et qui la complète parce qu'il est 
sa fm dernière. C'est ce que S. Thomas a ainsi clairement 
formulé dans son style lapidaire : Unumquodque diciiur esse 
perfedum^ in quantum altingit proprium finem^ qui est ultima 
rei perfedio (2''2'S q. 184, a. 1). 

Appliquons ce principe à la vie religieuse de notre âme, 
et concluons que sa perfection consistera pareillement à 
atteindre son objet propre, et à jouir d'une certaine union 
avec cet objet. 



Mais quel est cet objet ? c'est la première question. Pour le 
découvrir, il faut commencer par bien comprendre ce que 
signifie le mot âme dans la langue de la théologie ascétique et 
en quoi il diffère de son sens psychologique et même de son 
sens purement biologique. 

En biologie, l'âme est la forme ou le principe de vie d'un 
organisme vivant. Sa perfection consistera donc à informer 
le mieux possible cet organisme en y développant la vie végé- 
tative et animale. C'est la sphère de l'inconscient. 

En psychologie, l'âme est le principe de la vie raisonnable. 
Les psychologues appellent aussi parfois du nom d'âme cet 
ensemble de facultés raisonnables dont elle est la racine et 
le principe, — surtout des plus nobles de ces facultés auxquel- 
les ils donnent souvent le nom d'esprit (1) : l'intelligence, le 
cœur et la volonté libre. Or la perfection de ces trois facultés 
consiste à atteindre aussi pleinement que possible le vrai, le 
bien et le beau qui sont ses objets naturels et son idéal profane. 

En théologie, nous élevant encore plus haut, et considérant 



(1) Nous verrons que cette terminoloiile est loin d'cire la même en théologie 
mystique (Voir Pliénom. mystiq., i, p. 4). 
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ce qu'il y a dans notre esprit de plus éminent et de plus divin, 
à savoir ses aspirations infinies vers la source même du vrai, 
du bien et du beau, c'est-à-dire vers Dieu, nous arrivons à la 
notion encore plus relevée de l'âme religieuse et d'idéal 
religieux. 

h'âme religieuse n'est donc pas seulement l'intelligence, 
ni le cœur, ni la volonté. Et, en effet, qu'ils sont nombreux 
de nos jours les hommes d'esprit, les intellectuels, qui vivent 
comme s'ils n'avaient point d'âme, ou qui dépensent leur 
espril à prouver qu'il n'y en a point ' 

L'âme religieuse n'est pas seulement le cœur ou la sensibilité, 
car on peut perdre son âme par excès de sensibilité ; — ni la 
volonté, car on peut déployer des trésors d'énergie à mal faire 
et à défigurer son âme. 

L'âme religieuse sera donc cette partie de nous-mêmes, la 
plus élevée et la plus divine, qui par ses aspirations religieuses 
tend vers Dieu, source du Vrai, du Bien et du Beau, et vers 
les choses éternelles, infinies. 

Ce besoin de Dieu, ce tourment de l'Infini ne saurait être 
éprouvé par les animaux ou les enfants sans raison, ni par les 
hommes ({ui vivent comme des brutes ou de grands enfants, 
sans réflécliir sur eux-mêmes, mais tous les êtres humains 
dignes de ce nom — ([ui ne sont pas pervertis — l'éprouvent 
plus ou moins suivant le degré de leur culture et de leur 
sensibilité, parce que c'est la voix de la nature. L'athéisme, 
suivant la belle expression de M. de Ouatrefages, ne se rencon- 
tre dans la nature qu'à l'étal erraliqiw; c'est une aberration 
et une monstruosité dans l'espèce humaine. Aussi S. Augustin 
a-t-il pu s'écrier : « mon Dieu, Tu nous a faits pour Toi, 
et notre cœur sera sans repos jusqu'à ce qu'il repose en 
Toi! )) (1). 

Et ailleurs il ajoute : « Je ne sais pas moi-même ce que 
vous m'avez donné, ô mon Dieu, en me donnant une âme de 
cette nature : c'est un prodige que vous seul connaissez ; 



fi) Fecisti nos ad Te, Deus, cl irj'cquiclum ost cor nostrura donec requiescat 
in te (S. AuG., Conf.). 
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personne ne peut le comprendre ; et si je le pouvais concevoir, 
je verrais clairement qu'après vous, il n'est rien de plus grand 
que mon âme (1). » 

Il est vrai que, pour rendre plus sensible au cœur cette vérité 
abstraite, il faut l'avoir vécue. Et tous les grands penseurs 
dont s'honore l'esprit humain, après avoir fait l'expérience de 
cette vie, n'ont cessé d'en témoigner, soit en l'exprimant en 
des cris douloureux, comme le Roi Salomon : Vanité dca 
vanités 1 tout nest que vanité, excepté d'aimer Dieu et de le 
servi}', — soit en la célébrant dans des hymnes et des chants 
inspirés. Qu'on relise, par exemple, dans les œuvres de Lamar- 
tine, la 9^ Harmonie (2), ou dans Victor Hugo son Ode à 
Lamartine, ses Coniemptalions, ou tant d'autres pages mer- 
veilleuses de Chateaubriand, de François Coppée, etc., ei 
l'on sentira vibrer d'une manière profondément émouvante 
et sublime ces aspirations infinies de l'âme religieuse soupirant 
après l'idéal du vrai, du bien et du beau, qui est Dieu lui-même. 

S.. Thomas, dépouillant cette démonstration de tous ses 
charmes poéticj;ues, en faveur de ceux qui, sans se défier des 
accents de la Muse, aiment mieux se laisser conduire par 1er; 
lumières de la froide raison, argumente ainsi : 

« L'objet de la volonté... c'est le bien universel, comme 
l'objet de l'intellect est le vrai universel. D'où il suit que rien 
ne peut rassasier la volonté de l'homme, s'il n'est le bien univer- 
sel (source inépuisable de tout bien), qui ne se trouve danr. 
aucun bien créé, mais en Dieu seul, car toute créature n'est 
qu'une participation limitée à la bonté infinie de Dieu... 
Concluons que Dieu seul peut remplir les aspirations de la 



(1) Cilé par liossucl. Lcllres de Dir.., t. XLVIl, p. 590. 

(2) Voilà pourf[uoi mon àme ost lass(3 
Du vide alïroux (jui la remplit, 
Pourquoi mon ccein* clianpjc fie place 
Comme un malade ilans son lit ! 
Pourquoi mon erranle pensée, 
Comme une eolomhe iilessée, 

Ne se repose en aucun lieu, 
Pourquoi j'ai détourne la vue 
De ce Lie terre ingrate et nue, 
Et j'ai dit à la fin : Mon Dieu ! 
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volonté de l'homme... et qu'en Dieu seul peut consister sa 
béatitude )) (1). 

Une fois appuyés sur l'évidence de ce principe immuable 
de la froide raison, nous pourrions laisser à l'expérience de 
la vie le soin de vérifier la vérité de la mineure : aucun bien 
ici-bas n'est parfait, ni capable de rassasier les aspirations 
infinies de notre âme religieuse — ni accessible à tous, comme 
doit l'être la fin commune de tous les hommes. 

a) Ni les biens du corps, soit naturels, comme la beauté, 
la santé... soit artificiels, comme les richesses, le confort de 
la vie, etc.. 

b) Ni les biens de Vâme, soit intérieurs, comme la science 
ou la vertu, soit extérieurs, comme les honneurs, la gloire, 
la domination, etc.. 

c) Ni les biens du corps ei de Vâme réunis, car leur ensemble 
ne saurait changer la nature de chacun, et que d'ailleurs ils 
ne se trouvent jamais ni réunis, ni à la portée de tous. 

Inutile d'avoir vécu longtemps pour avoir terminé la 
vérification expérimentale de cette afiirmation capitale de 
nos Saints Livres : a Dieu seul peut rassasier les aspirations 
infinies de nos âmes» (2). Seul, il est accessible à tous les 
hommes de bonne volonté. 

Concluons que si la perfection de chacune de nos facultés 
consiste dans l'union parfaite avec son objet, la perfection 
de notre âme religieuse doit consister dans son union avec 
Dieu. 



Reste à préciser la nature de cette union, car il y a plusieurs 
espèces d'union de l'âme avec Dieu, dès la vie présente. 



(1) Obieclum voluntatis... est universale bonum, sicuL objectum intellectus 
est universale verum : ex quo patet t[uod nihil potest quietare voluntatem hominis 
nisi boniim universale, quod non invenitur in aliquo creato, sed solum in Deo, quia 
ornnis creatura habet bonitatcm parlicipatam...Undo solus Deus voluntatem homi- 
nis implcre polest... In solo iiritur Deo beatitudo hominis consistit (la 2œ, q. 2, 

(2) Qui replet in bonis desidei'iuni luum [Psal., cm, 5). 
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1° II y a d'abord une union naturelle et physique ; 

2° Une union naturelle et intellectuelle ; 

30 Une union surnaturelle par l'état de grâce sanctifiante ; 

40 Une union par une vie de charité ou d'amour en acte ; 

5*^ Une union encore plus élevée par l'état mystique où 
cette union devient consciente. 

La première de ces espèces d'union est une union que j'ose 
appeler toute matérielle, car elle nous est commune avec tous 
les animaux, les plantes et les minéraux. Dieu, en effet, comme 
créateur, s'unit intimement à tous les êtres créés, par sa pré- 
sence ou son immensité, par sa puissance créatrice et conserva- 
trice qui les soutient dans l'existence et concourt à toutes 
leurs actions, en les faisant passer de la puissance à l'acte. 
En sorte que notre âme et notre corps, comme toutes les autres 
créatures, sans en avoir conscience, sont plongés dans l'im- 
mensité divine, comme l'éponge dans les eaux de l'océan, où 
ils puisent perpétuellement l'être, le mouvement et la vie, 
suivant le mot célèbre de S. Paul : in ipso enim vivimus, 
movemur et sumus {Ad., 17, 28). Mais une telle union, commune 
à tous les êtres, ne saurait distinguer les plus parfaits, encore 
moins satisfaire les aspirations infinies de notre esprit et de 
notre cœur humain — d'autant qu'elle est pour nous incons- 
ciente. 

La seconde union est plus relevée, puisqu'elle est une union 
intellectuelle par la connaissance vulgaire ou philosophique. 
L'esprit de l'homme, pour être intelligent, doit plonger ses 
racines dans la lumière divine, cause universelle de toute 
intelligibilité, comme de toute intelligence. Et c'est en ce sens 
philosophique très profond que S. Jean disait que Dieu est la 
lumière qui illumine tout homme venant en ce monde (1), non 
pas en ce sens que Dieu soit l'objet, vu naturellement, mais 
seulement la lumière qui lui fait voir et comprendre tout ce 
qu'il comprend, c'est-à-dire qui est la cause première de l'intel- 
ligibilité des objets, comme de l'intelligence des sujets hu- 



(1) Erat lux vera qiiiv illuminât omncm hominem venienlem in hune mundum 
[Jo., 1, 9). 
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mains. I] y a donc là, entre notre intelligence et Dieu, une 
nouvelle union, d'ordre naturel, indispensable à toute con- 
naissance de Dieu, quoiqu'elle soit encore inconsciente. 

Une troisième sorte d'union dépasse les exigences et les 
possibilités de notre nature et élève notre âme jusqu'à l'ordre 
surnaturel par la grâce sanctifiante qui est un don gratuit, 
entièrement gratuit. Elle transforme, en la surélevant, la 
(•apacité native de notre humanité ; nous rend enfants adoptit's 
de Dieu que nous pouvons désormais appeler « Notre Père d ; 
elle fait de nous des frères de Jésus-Christ, des temples du 
Saint-Esprit, et nous rend capables d'une ineffable union 
d'amitié avec notre Dieu, sur cette terre, en attendant qu'au 
l'iel nous participions à la vision béatifique de Dieu et à sa 
béatitude éternelle. Alors Dieu sera vu face à face et sans 
voile, dans son essence, et aimé comme il se voit et s'aime lui- 
même. 

Mais cette grâce sanctifiante n'est encore qu'une capacilé 
de vie nouvelle et déiforme en union avec Dieu. Elle est 
bien moins une vie en acte qu'une vie en puissance, qui a 
besoin de s'exercer et de s'épanouir en passant aux actes. 
Elle est donc encore, si éminente que soit sa nature, une union 
imparfaite tant qu'elle ne s'exerce pas. 

Ainsi, par exemple, après son baptême, le petit enfant a 
reçu la grâce sanctifiante, mais on ne peut encore dire que 
son union à Dieu soit parfaite. Elle est plutôt, comme un 
germe, à l'état léthargique, tant qu'elle n'a pas commencé 
d'agir avec les premiers balbutiements de sa langue et de sa 
raison. 

Bien plus, dans un adulte, l'état de grâce sanctifiante, loin 
d'être par elle-même un état de perfection, peut s'allier à de 
très nombreuses imperfections, voire même avec des péchés 
véniels. Et un prêtre, par exemple, qui monte chaque jour au 
saint Autel, et y reçoit à chaque communion un accroissement 
de grâce sanctifiante, s'il est beaucoup plus riche en grâce qu'un 
simple fidèle qui communie rarement, sera peut-être, s'il est 
tiède, beaucoup plus pauvre en perfection et en vertus ac- 
quises. Cette richesse de grâces dont il ne profite pas et qu'il 
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ne fait pas fructifier demeure un trésor stérile dont il aura à 
rendre compte au jour du jugement ! 

La quatrième sorte d'union — • la seule parfaite — consistera 
donc pour une âme en état de grâce à en suivre avec fidélité 
tous les mouvements. Elle sera une union non seulement en 
puissance, mais en acte, une union agissante, en Jésus-Christ, 
par Jésus-Christ, avec Jésus-Christ, in ipso, per ipsum, cum 
ipso, puisqu'il est l'image sensible la plus parfaite du Dieu 
invisible. Imago Dei invisibilis (Col., 1, 15 ; — 2 Cor., 4, 4). 

Mais quels seront ces actes ? Tout d'abord les actes de foi, 
à' espérance et de charité, les trois vertus théologales qui ont 
Dieu pour objet immédiat et nous attachent le plus à Dieu. 
D'abord l'acte de foi. Quoique requis pour nous unir à Dieu, il 
ne saurait suffire cependant, car on peut à la fois connaître 
Dieu et le haïr, à l'exemple des Démons, dont il est dit : 
credunt et contremiscunt {Jac, 2, 18). D'ailleurs, la connaissance 
?eule unit bien moins que l'amour, comme S. Thomas l'a 
remarqué : amor est magis iiniliviis quam cognitio (la 28e, 
q. 28, a. 1, ad 3). 

Dans l'acte d'espérance, séparé de l'acte de charité, on 
adhère bien à Dieu, il est vrai, on l'aime, mais c'est d'une ma- 
nière imparfaite, puisqu'on ne désire pas encore Dieu pour 
lui-même, mais parce qu'il est notre bien et notre fm dernière. 
Ce n'est donc pas encore l'union parfaite, mais sa préparation 
prochaine. 

C'est donc la charité qui est l'acte d'union véritable. Elle 
nous porte à aimer Dieu pour Lui-même, sans motif intéressé, 
à vivre pour Lui, à nous dévouer à son service, à nous oublier 
et à nous sacrifier pour Lui, à nous perdre totalement en Lui ; 
ce qui seul peut constituer l'intimité, la compénétration, la 
fusion de deux vies en une vie commune. C'est alors comme la 
déification de l'homme qui devient un homim-divin par res- 
semblance : Jésus-Christ demeurant seul, par son union 
hypostatique, un Homme- Dieu. 

Cet Homme-Dieu, miroir très pur de la Divinité, devenu le 
Médiateur entre le ciel et le terre, est aussi le modèle le plus 
accessible à notre imitation. Conformons nos pensées, nos, 



r. 
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sentiments, nos volontés aux pensées, aux sentiments, aux 
volontés de Jésus-Christ, nous dit S. Paul (1), et aussitôt, avec 
les vertus théologales, /oi, espérance, charité, germeront et 
s'épanouiront en nos âmes toutes les vertus morales, rayon- 
nant des quatre vertus cardinales : prudence, jusiice, force et 
tempérance. 

Alors, seulement, l'union et la fusion de notre vie avec la vie 
de Jésus-Christ notre idéal, et partant avec Dieu même, se 
trouvera réalisée, autant que possible sur cette terre, en atten- 
dant sa consommation complète dans le ciel, car la vie de la 
gloire au Paradis n'est que le plein épanouissement de la vie 
de la grâce ici-bas, — suivant la parole de S. Thomas : « La 
grâce et la gloire sont du même genre ; la grâce n'est en nous 
que le germe de la gloire. « — « Dans le ciel, la vie de charité 
ne disparaît pas, mais seulement se parfait » (2). 

Et cependant n'y a-t-il pas parfois sur la terre une cinquième 
union, plus parfaite encore que la précédente ? Oui, et c'est 
l'union mystique, dont il nous reste à expliquer la nature et 
le sens. 

L'union mystique n'est pas encore l'union béatifique du 
ciel, mais on peut dire avec assurance qu'elle en est un avant- 
goût ici-bas, et comme une anticipation privilégiée, passagère 
et fugitive. 

Pour l'âme des saints mystiques qui en sont favorisés, Dieu 
semble n'être plus un Dieu totalement caché, mais entrevu sous 
les voiles d'une foi plus ou moins transparente. Ces âmes ont, 
par moment, un sentiment très net, très vif et très profond de 
sa présence en elles et des opérations de sa grâce, toujours 
cachées et inconscientes dans les voies ordinaires. Elles éprou- 
vent une sensation, à la fois obscure et lumineuse, qui ne leur 
permet pas de douter de la réalité de ce contact divin et de 
l'union spéciale qui en résulte. C'est là une connaissance 



(1) Hoc scnlile in vobis quod el in Chrislo .Jesu [Philip., ii, 5). 

(2) Gralia cl gloria ad idem g-enus referunlur ; quia gralia nihil est aliud quain 
quïudam inclioalio glorite in nobis {2a 2œ, q. 24, a. .3, ad 2). — Charitas viœ non 
evacuatur, sed perficilur in patria (la 2œ, q. 111, a. 3, ad 2). 
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vraiment a expérimentale » de Dieu et des choses divines, 
comme l'enseigne formellement le Congrès carmélitain de 
Madrid, après S. Thomas et Benoît XIV ; elle est un prélude 
ineffable du bonheur céleste, et pour cette raison, cette union 
a été appelée une union fruiiive : car l'esprit et le cœur 
commencent à jouir de la possession réelle de Dieu. 

Nous consacrons tout un ouvrage à montrer l'évidence 
indéniable de ce fait, unanimement attesté par tous les saints 
mystiques de tous les pays et de tous les siècles, ainsi qu'à en 
donner l'explication théologique et scientifique la plus raison- 
nable. 

Nous nous bornerons ici à une simple réflexion. S'il est vrai 
que l'âme humaine soit intimement unie à Dieu par les quatre 
premières manières que nous venons de décrire : par son im- 
mensité et sa puissance créatrice et conservatrice ; — par 
sa lumière qui nous rend intelligents et qui rend tout être 
intelligible ; — par une action surnaturelle qui produit en 
nous la grâce sanctifiante, qualité inhérente à nos âmes et 
permanente ; — enfin par des grâces actuelles passagères qui 
nous font vivre habituellement de sa vie lorsque nous sommes 
fidèles à y coopérer, — si ces quatre faits intimes, disons-nous, 
sont certains aux yeux de la raison et de la foi et indubitables, 
comment serait-il possible que nous n'en ayons jamais cons- 
cience ? Certes une telle conscience de la présence de Dieu en 
nous et des opérations de sa grâce est une faveur bien gratuite, 
nullement nécessaire au salut et à la sainteté, mais cette faveur, 
si rare soit-elle, — question que nous réservons, — ne saurait 
être toujours refusée même aux amis de Dieu les plus intimes. 
Et c'est là notre réponse aux incrédules. Ils nous objectent : 
si Dieu était présent et agissant en nous comme vous le 
dites, nous en aurions conscience, au moins parfois, comme 
parfois nous avons conscience de la vie végétative la plus 
profonde et la plus cachée. — Nous leur répliquons : c'est 
précisément ce qui arrive parfois aux amis les plus familiers de 
Dieu. Mais ce sont là des voies extraordinaires, un privilège 
gratuit de la sainteté auquel tous les fidèles ne sauraient 
prétendre. 
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Dès maintenant, nous pouvons résumer et condenser toute 
cette doctrine en irois propositions qui achèveront de la préciser 
dans tous les esprits. 

Ire Proposition. La perfection de l'âme consiste essentielle- 
ment dans son union à Dieu par la divine charité : vivre pour 
Dieu. L'âme se donnant à Dieu et, par suite, Dieu se donnant à 
l'âme par une amitié réciproque : c'est là tout le secret de la 
perfection chrétienne. 

Nos saints Livres sont remplis de cette sublime vérité. 
« Dieu est charité, dit S. Jean ; celui qui demeure en la 
« charité demeure en Dieu et Dieu en lui ». — Et S. Paul : 
« La plénitude de la loi et de la perfection, c'est la charité ». — 
« La cliarité de Dieu est répandue dans nos âmes par le 
S. -Esprit... Elle est le lien de la perfection... Sans elle nous 
ne sommes rien... Parlerais-je la plus belle langue des hommes 
et même des anges..., sans la charité, je ne suis qu'un airain 
sonore et une cymbale retentissante... je ne suis rien. » — 
Et l'apôtre ne cesse de répéter : « Que la vie de votre âme ait 
dans la charité ses racines et son fondement... Oue toutes 
vos aclions soient faites dans la charité » (1). 

('.'était aussi le désir le plus pressant exprimé par Notre-Sei- 
gneur dans sa prière dernière : « Que tous mes disciples soient 
un, comme vous, mon Père, vous êtes en moi et moi en vous, 
({u'ils soient un en nous... Moi en eux et vous en moi, qu'ils 
soient consommés dans l'unité » (2). 

Cette première proposition, si clairement contenue dans 
nos saints Livres, nous la retrouverions formulée presque en 



(1) Deus cliai-i(as est... Qui rnaiicf iii charilalc iii Deo manct et Deus in eo [I Jo., 
IV, 1 G). — Pleniiiulo leiris rsl diicelio [Rom., xiii, 10). — Cliaritas Dei difïusa est in 
(■ordihus noslris pef Spirilum saiielum [Rom., v, 5). — Caritas... esl vinciiluin 
pcrl^'clioiiis (Col., tu, 14). — Si liniiuis hominum loquar et aiigolorum... charilateni 
aiitem non liaiicani.i'acLu.s sum vciul a!S sonans aut cimbalum linnicns...nihil sum 
(7 Cor., xiii, l."i). — In ciiaiitalc rcdicati et i'undati [Eph., m, 17). — Omnia ves- 
t ra in charilale liant (/ Cov., xvi, 14). 

(2) Ut omnes nnuni sint, sicut tu, Pater in me, et e<ro in te, ut et ijisi in nobls 
unum sinl... Kgo in eis, cl tu in nie ; ut sint consummali in ununi [Jo., xvii, 21). 
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termes identiques, dans S. Thomas, dans Suarez et unanime- 
ment dans tous les théologiens catholiques. Voici comment 
s'exprime le Docteur Angélique : « La perfection de toute 
vie chrétienne se mesure en proportion de sa charité. En effet, 
tout être est parfait en tant qu'il atteint sa fin, qui est son 
plein développement et sa perfection. Or, c'est la charité qui 
nous unit à Dieu, fin dernière de l'âme humaine... Et partant 
c'est la charité qui est la mesure de la perfection de la vie 
chrétienne » (1). 

Cette première thèse est donc sûrement établie. 

2^ Proposition. A son loiir^ la perfedionde la charilé consiste 
à vivre pour Dieu, en union au Christ Jésus, c est-à-dire dans 
une parfaite conformité de nos pensées, de nos sentiments, de 
nos volontés, avec les pensées les sentiments, les volontés de Dieu, 
ou de Noire-Seigneur Jésus-Christ qui est pour nous la plus 
parfaite image visible du Dieu invisible. 

Les textes de nos saints Livres où cette deuxième vérité se 
trouve exprimée sont très clairs et très nombreux. Ou'il nous 
suffise de citer S. Paul : « Ayez en vous les mêmes sentiments 
que ceux du Christ Jésus ». — « Soyez mes imitateurs comme 
je le suis de Jésus-Christ ». — « Ce n'est plus moi qui vis, c'est 
le Christ qui vit en moi » (2). 

L'Apôtre avait puisé cet enseignement dans les leçons mêmes 
de Notre-Seigneur, maintes fois redites, notamment dans la 
célèbre parabole du cep de vigne et des sarments. « Je suis le 
cep, vous êtes mes rameaux. De même que le rameau ne peut 
ni vivre ni fructifier qu'en aspirant sans cesse la sève et la vie 
du cep, ainsi vous ne pouvez ni vivre ni porter des fruits qu'en 



(1) Omnis christianaj vitae perfectio secundum charitatem altendenda est. 
Dicendum quod unumquodque dicitur esse perfectum in quantum attinglt propriuni 
finem, qui est ultima rei perfectio. Charitas autem est quœ unit nos Deo, qui csL 
ukimus finis humanas mentis... Et ideo,secundiam charitatem specialiter attendit ui- 
perfectio christiantu vitai (2a 2œ, q. 184, a. 1). Per se quidem et essentialitcr 
consistit perfectio cluistianœ vitœ in caritate [Ihid., art. .'3). Cf. De perfeclione vitse 
spiriiualis, cap. 1, n. 56, 7. 

(2) Hoc sentite in vobis quod est in Chrislo Jesu [Pliil., 2, 5). — Imitatores moi 
estote sicut et ego Christi (/ Cor., 4, 16). — Vivo jam non ego, vivit vero in nie 
Christus {GalaL, 2, 20). 
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animant toutes vos actions de mon esprit et de ma vie » (1). 

L'idéal de la fusion des vies, entre l'âme et le divin Sauveur, 
ne pouvait être symbolisé d'une manière plus saisissante. Ce 
n'est pas Lui qui se transforme en nous, mais nous qui sommes 
transformés en Lui et par Lui. Toute amitié véritable suppose, 
en effet, une certaine ressemblance ou conformité de pensée 
et de sentiments entre les deux amis : que si cette ressemblance 
ne préexiste pas, l'amitié la produit, et c'est précisément notre 
cas. On a dit aussi que l'amitié supposait non seulement 
ressemblance; mais égalité. Mais cette opinion est manifeste- 
ment exagérée. Il suffit à l'amitié une certaine réciprocité sous 
des formes diverses, nullement identité de condition ou de 
nature. Du reste, entre Dieu et l'homme, l'identité de condition 
ou de nature est impossible, la ressemblance par conformité des 
désirs et des volontés doit suffire. 

Il suffit que Dieu, qui est le Vrai, le Bien, le Beau par essence, 
soit l'objet de toutes nos facultés et de toutes les aspirations 
de notre âme, pour que l'union de ces puissances à leur objet 
produise leur assimilation. 

3^ Proposition. Enfin, à un autre point de vue, celui de la 
perfection subjective de nos facultés spirituelles, leur perfection 
consistera dans V aisance et ta facilité habituelles qu elles éprou- 
vent à agir en toutes choses par la charité divine, en union au 
Christ Jésus. 

Ainsi, par exemple, la perfection de l'intelligence consiste 
à pouvoir apprendre facilement, si on la considère subjeciive- 
me?it, tandis qu'au point de vue objectif elle consiste à avoir 
beaucoup appris et à savoir beaucoup. Cette facilité subjective 
de notre marche dans la vie parfaite a été appelée « dévotion », 
et voici en quels termes saisissants et pittoresques S. François 
de Sales nous l'a décrite : 

« Parvenu à un certain degré de perfection, il (l'amour) ne 
nous fait pas seulement bien faire, mais nous fait opérer soi- 



(i) Eg:o sum vitis, vos palmites... Sicut palmes non potest ferre fructum a 
scmetipso ; nisi manserit in vile, sic nec vos, nisi in me manserilis... sine me nihil 
polesiis lacère {Jo., xv, 4, ô). 
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gneusement, fréquemment et promptement ; alors il s'appelle 
dévotion. Les autruches ne volent jamais ; les poules volent, 
pesamment toutefois, bassement et rarement ; mais les aigles, 
les colombes, les hirondelles volent souvent, vistement et 
hautement : ainsi les pécheurs ne volent point en Dieu, ains 
font toutes leurs courses en la terre et pour la terre ; les gens 
de bien qui n'ont pas encore atteint la dévotion, volent en 
Dieu par leurs bonnes actions, mais rarement, lentement et 
pesamment ; les personnes dévotes volent en Dieu fréquem- 
ment, promptement et hautement. Bref, la dévotion n'est 
autre chose qu'une agilité et vivacité spirituelle, par le moyen 
de laquelle la charité fait ses actions en nous, ou nous par elle, 
promptement et afîectionnément. . . Pour être dévot, il faut 
avoir, outre la charité, une grande vivacité et promptitude 
aux actions charitables » (1). 

Cette facilité d'agir en. tout par charité s'acquiert par la 
répétition des actes, et quoiqu'elle ne soit pas essentielle à la 
charité, mais seulement accidentelle, elle en est comme la 
fleur la plus délicate et le plein épanouissement. 

Telle est la doctrine catholique sur la nature de la perfection 
chrétienne, qui se résume dans la divine charité, vivre pour 
Dieu, comme la perfection de la charité consiste à vivre 
éminemment pour Dieu en union à la vie du Christ Jésus : 
Vivere summe Deo in Chrisio Jesu (2), jusqu'à réaliser la parole 
de S. Paul : Ce n'est plus moi qui vis, c'est le Christ qui vit 
en moi : Vivo jam non ego, vivii vero in me Christus {Galat.. 
2, 20). 

Il nous reste à prévenir une exagération souvent condamnée 
par l'Eglise. 



Remarque. — Cette union de Vâme à son Dieu na rien de 
panthéistique. 

Il ne sera pas inutile de le faire remarquer, puisque certains 



(1) Inirod. ù la vie dévote, p. 2. 

(2) J.-J. Olier, Pictas Seminarii, n. 1. 
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faux mystiques sont Lombes dans ceiUi erreur ou ne s'en sont 
pas assez défendus. Nous pouvons les ranger en trois groupes . 

1" Les uns, comme Maître Eekart, dominicain, l'ondateur 
de i'école mystif[ue allemande, à la lin du Xiil*^ siècle, dont 
■2<S propositions furent condamnées par le pape Jean XXII, 
seml)le bien avoir admis, entre ITime cl Dieu, idenlilé de siibs- 
lanrc, se laissant ainsi onlraîncr ])ar le principe pantiiéistique 
de la mysti<[uc néo-platonicienne, que toutes les âmes humai- 
nes émanent de Vi'ii et doivent retourner se perdre dans le 
sein de VL'iùié primitive par la pratique de la contemplation. 

2° Les autres, comme Molinos, faux mysti([ue espagnol du 
XYIl^ siècle, admirent enlre Dieu et i'àme. sinon identité de 
substance, du moins idenlilé de principe d'opéralion : ce cpji 
é([uivaut au même ou a grand'peine à s'en distinguer. 

De là, le fameux principe quiétiste du « laisseï- j'aire Dieu », 
que les semi-quiétistes n'ont pas sulïisamment corrigé, car 
Dieu n'a pas seulement donné à ses créatures humaines l'appa- 
rence d'être des causes libres, mais la réalité complète de ce 
don par leciuel éclate au plus haut degré la toute puissance 
du Créateur. Cette grave erreur fut condamnée parInnocentXI. 

3° Enfin d'autres, comme Ruysbroeck, mystique allemand 
du xiv^ siècle, semblent avoir admis tout au moins une identiié 
de conscience, par l'anéantissement de notre propre conscience, 
se transfonnant en la conscience de Dieu seul en nous. Maîis 
nous n'insisterons pas, vu la difficulté extrême de comprendre 
(|uelle fut la véritable pensée de ce vénérable auteur : problème 
qui exerce encore la sagacité des interprètes (1) ; notre inten- 
tion n'étant pas de faire ici de la critique historique, mais 
d'exposer la doctrine. 

Maintenons donc fermement cjue, dans l'union de l'âme avec 
Dieu, les deux substances ne fusionnent pas [panthéisme)^ 
mais seulement se compénètrent par une présence intime de 
substance à substance [paninthéisme) sans c[u'il se produise 
aucun changement de l'essence de l'âme en l'essence de Dieu. 
In ipso enim vivimus, movemur et sumas comme l'a dit S. Paul. 



(1) Cf. Lessius, De summa bono, 1. 2, c. 1,, n° 7. 
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« Les deux substances, nous dit S. Thomas, s'unissent 
comme le sujet connaissant à l'objet connu, comme le sujet 
aimant à l'objet qu'il aime » (1). Cette union est donc acci- 
dentelle et non pas substantielle : l'amour tend à l'unité 
d'esprit, de volonté, d'opération, — la seule possible — , et non 
à l'identité de substance. 

Lors donc qu'on parle de divinisation de l'homme, divinse 
consories naiurse (11 Petr., I, 4), il ne s'agit que d'une partici- 
pation par imitation et ressemblance, comme S. Thomas le 
répète avec une insistance bien digne de remarque, car l'af- 
faire est d'importance, et une précision de termes qui ne 
souffre aucune ambiguïté (1). 

Sous cette réserve, nous répéterons volontiers la célèbre 
comparaison de Bossuet, exaltant la divine excellence de 
l'âme humaine : « Oui verrait une âme en qui Dieu est par 
sa grâce (ce qui ne peut être vu que par les yeux de l'esprit), 
croirait en quelque sorte voir Dieu même, comme on voit 
en quelque sorte un second soleil dans un beau cristal, où il 
entre, pour ainsi dire, avec ses rayons » (2). 

Un tel effet de la perfection chrétienne ou de la sainteté 
est invisible, il est vrai, et ne peut se constater que par les 
yeux de la foi, mais il est d'autres effets visibles et tangibles, 
faciles à constater par l'observation psychologique, et c'est 
de ceux-là que nous allons parler. Ils nous feront touciier du 
doigt, pour ainsi dire, l'excellence de la perfection chrétienne 
ou de la sainteté. 



(1) Deus dicitur esse (in nobis) sicut cognitum in cognoscenle, cL amatum in 
amante (la, q. 43, a. 3). 

(2) Gratia perficit ipsam (animam) formaliter in esse spirituali, secundum quod 
Deo siinilatur, unde et anima vita dicilur (In III, Dist. 13, q. J, a. I). Assumptio 
quaj fit per gratiam adoptionis terminatur ad quamdam participalioucm divinas 
naturaî, secundum quamdam assimilalionem ad bonitatem illius, secundum illud 
(// Peiv., I, 4) « ut divinœ consortes natur.'c... », et ideo bujus modi assumptio 
communis est tvibus Personis et ex parte principii et ex parte termini [In III, 
dist. 34, q. 1, a. 3). 

(3) Bossuet, Lettres de piété, lettre xxv, t. XLY, p. 120. 
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L'excellence de la Perfection chrétienne d'après ses effets 

dans une âme. 



La Perfection chrétienne consistant dans l'union de l'âme 
à Dieu par la charité, et la charité étant une dilection mutuelle 
c|ui fait participer l'ami aux biens de son ami, il en résulte 
c|ue ses effets dans une ame humaine seront une participation 
réelle, mais à des degrés divers et plus ou moins manifestes, 
aux biens participables de Dieu, surtout à sa puissance, 
à ses lumières, à sa liberté, à sa joie et à sa paix divines. Il est 
clair en effet cjue dans une telle amitié ce n'est pas nous c{ui 
pouvons enrichir Dieu, mais seulement Dieu cjui peut nous 
enrichir, en nous divinisant, suivant cette parole si connue 
de S. Augustin : Non tu mutaberis in me, sed ego muiabor in te. 

Cette surélévation sensible, cette divinisation manifeste 
de l'homme, sera la preuve évidente c|ue cette union n'est 
pas une illusion subjective de notre esprit, c[u'elle est bien 
réelle, puisqu'elle est sur cette terre comme une anticipation 
et un avant-goût des biens de la céleste patrie. Bien plus, cette 
participation croît ou décroît avec le degré de perfection : 
elle en est donc la mesure et le signe certain. Exceptons toute- 
fois certains dons gratuitement donnés et extraordinaires, 
les charismes, tels que la prophétie ou le don des miracles qui, 
étant accordés à l'âme non pour sa propre sanctification, 
mais pour l'utilité de l'Eglise, n'indiquent pas toujours et 
nécessairement le degré de perfection de l'âme c{ui en jouit — 
bien qu'ils ne soient communément accordés cju'aux Saints, 
comme un rayonnement extérieur de leur sainteté. 

Passons en revue chacune de ces participations manifestes 
de la sainteté aux dons de Dieu, et nous comprendrons mieux 
l'excellence de la transfiguration qu'elle opère dans les âmes. 
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Article I^^^. 
Participation à la Puissance de Dieu. 

La puissance dominatrice de Dieu est le premier attribut 
par lequel il se révèle à nous, et aussi le premier signe dont il 
marque la sainteté de l'âme chrétienne. 

Or, cette puissance s'étend sur trois domaines : sur le mal 
moral, sur le mal physique et sur les' forces créées de la nature 
et des démons. 

I. — Tout d'abord, puissance contre le mal moral, c'est-à- 
dire contre toutes les passions intérieures qui entraînent le 
commun des hommes, et contre toutes les tentations extérieu- 
res du monde et du démon qui nous portent au mal. 

« Il suffît de la plus petite grâce d'en-haut, nous dit S. 
Thomas, pour tempérer les ardeurs de la concupiscence et 
nous faire triompher là où tant d'autres succombent : Mini- 
ma gratia poiest resislere cuilibet concupiscentiœ (3°, q. 62, a. 4, 
ad 3). Et l'expérience quotidienne nous montre qu'il en est 
bien ainsi. Chaque jour nous rencontrons des âmes fortement 
trempées contre le mal et vivant d'une manière angélique, 
dans des corps frêles et débiles d'enfants, de jeunes gens et 
de jeunes filles dont la pureté et la délicatesse de conscience 
nous étonnent, mais qui sont perpétuellement armés de la 
prière et des sacrements. 

Le secret de l'énigme nous est fourni par la théologie, qui 
nous enseigne que, d'une part, la grâce de Dieu affaiblit la 
concupiscence, triste suite du péché originel, et d'autre part, 
fortifie la volonté contre les assauts au moyen des vertus 
infuses. 

Le vénérable Louis de Grenade explique de cette manière 
la transfiguration des âmes et développe ainsi cet enseigne- 
ment : « La grâce, dit-il, au moyen des vertus dont elle est 
le principe et le mobile, communique à toutes les puissances 
de notre âme une merveilleuse énergie. . . Elle fortifie notre libre 
arbitre, tempère les mouvements de l'appétit concupiscible, 
pour qu'il ne se laisse pas entraîner au mal, relève et soutient 
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l'appétit irascible, pour qu'il ne languisse pas dans la poursuite 
du bien ; et comme toutes les passions naturelles qui résident 
dans ces appétits inférieurs de l'âme sont autant de pièges 
et de dangers pour la vertu, les côtés l'aibles par où le pét'hé 
pénètre dans l'ame, la grâce place à chacune de ses entrées une 
garde pour arrêter les ennemis et leur défendre le passage : 
cette garde se compose des vertus infuses, dont chacune corres- 
pond à l'une de nos passions » (1). 

Nous étudierons plus tard, plus en détail, cet organisme 
surnalurel de la grâce et son armature providentielle. Il nous 
suiïil pour le moment de bien constater cette puissance domi- 
natrice fie nos saints, qui les élève si au-dessus du mal moral et 
des faiblesses auxquelles succombent la plupart des autres 
hommes, seraienl-ils des ijénies et des grands hommes aux 
yeux du monde. Seuls, nos saints, surélevés par la grâce sur- 
naturelle, sont vraiment et complètement des surhommes, 
supérieurs aux faiblesses humaines. 

II. — Le mai physique, la souffrance, l'épreuve, est, après 
le mal moral, le second écueil, non moins redoutable de la 
pauvre humanité. C'est là aussi le second triomphe de la puis- 
sance surnaturelle de nos saints. 

Le plus grand effort de la philosophie antique contre le mal 
physique de la souffrance a été celui des Stoïciens, qui se 
l'aidissaient contre la souffrance en la niant. Mais cette tenta- 
' ive orgueilleuse devait échouer parce qu'elle est contre nature 
et vaine. On ne peut raisonnablement nier la souffrance, 
parce qu'on ne supprime pas un fait en le niant. Mais on peut 
le transfigurer, et les Saints ont su merveilleusement transfi- 
Liurer la souffrance par l'amour de Dieu et surtout par l'amour 
du Christ souffrant pour nous et crucifié pour nous sauver. 
Cette transfiguration est bien l'invention par excellence du 
génie chrétien : aucune philosophie, aucune religion, avant 
celle du Christ, ne l'avait ni entrevue, ni soupçonnée. Aucune 
ne saurait lui disputer ce mérite et cet honneur. 



(1) Louis de Grenade, La Guide des pécheurs, 1. I, ch. xiii. 
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Non seulement elle a découvert l'idée et la théorie de la 
souffrance chrétienne par une inspiration d'en-haut, mais elle 
a ouvert des sources surnaturelles d'énergie et d'héroïsme 
inconnues jusque-là, qui ont permis à des milliers de Saints 
de mettre la théorie en pratique, non pas accidentellement, 
mais habituellement et sans défaillance pendant des vies 
entières. 

Les exemples abondent : rappelez-vous le défi sublime que 
l'apôtre S. Paul jetait à l'adversité et à l'épreuve, au nom de 
la charité du Christ bien aimé : « Oui donc pourra nous séparer 
de la charité du Christ ? s'écriait-il. Serait-ce la tribulation, 
l'angoisse, les fers ou la prison, la faim, la nudité, le péril, la 
persécution, le supplice ? Mais nous triomphons de tous ces 
maux par amour de Celui qui nous a tant aimés. J'ai la confiance 
que ni la mort, ni la vie, ni les anges, ni les principautés, ni 
les puissances, ni le présent, ni l'avenir, ni la violence, ni le 
ciel, ni l'enfer, ni quelque créature que ce soit ne pourra 
jamais nous séparer de la charité de Dieu qui est dans le 
Christ Jésus Notre-Seigneur « [Bom., VIII, 35, 39). 

Et S. André saluant ainsi l'instrument de son supplice : 
« bonne Croix, qui avez pris toute votre beauté des membres 
souffrants du Sauveur ; croix que j'ai si longtemps désirée, si 
passionnément aimée, si continuellement recherchée, vous 
voilà donc enfin accordée à- mes vœux ! Croix sainte, je vous 
salue, je viens à vous plein de confiance et de bonheur ! 
Recevez-moi entre vos bras, pour me remettre aux mains de 
mon Sauveur, qui par vous m'a racheté » (1). 

Et S^ Thérèse souhaitant de souffrir ou de mourir ! Aiit 
pati, aiii mori (2) ! — Ou S^ Catherine de Sienne, renchéris- 



(1) « bona Crux, quse decorem ex mcmbris Domini suscopisti, diu desiderata, 
sollicite amata, sine intermissione quœsita, et aliquando cupienti animo prœparata, 
socurus et gaudens ad te venio ! Accipc me ab homiiiibus et redde me Magistro 
meo, ut per te me recipiat qui per te me redemit (Lég. de S. André). 

(2) « Les souffrances seules peuvent désormais me rendre la vie supportable. 
Souffrir, voilà où tendent mes vœux les plus cliers. Que de fois, du plus intime de 
mon âme, j'élève de eri vers Dieu : Seigneur, ou souffrir ou mourir, c'est la seule 
cliose que je vous demande » [Vie, p. 351). 
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sant encore en préférant la souffrance à la mort : Paii, non 
mori ! Ne pas mourir pour soufïrir encore ! 

Sans doute, ce sont là des cas du plus sublime héroïsme, 
mais nous n'avons qu'à regarder autour de nous pour bien 
constater que toutes les âmes vraiment pieuses et ferventes 
ont su comprendre, comme François Coppée, le prix de la 
« bonne souffrance ». A tous ceux qui aiment Dieu, les tribu- 
lations semblent perdre de leur amertume et deviennent douces. 
« Lorsqu'on aime, dit saint Augustin, on ne peine point ou, 
si l'on peine, la peine est aimée » : Nam in eo quod amaliir, aut 
non laboraîur, aui ei labor amalur [de bon. vid., 26). C'est 
bien là l'écho de S. Paul, s'écriant : Je surabonde de joie dans 
toutes mes tribulations ; Super abundo gaudio in omni iribu- 
laiione nosirâ (II Cor., VII, 4). 

Tant il est vrai que la divine charité embaume nos plaies 
les plus profondes et réconforte nos courages dans les pires 
épreuves c{ui ■ — bien loin de lui nuire — tournent toujours au 
profit de l'âme aimante, suivant la parole de l'apôtre : Dili- 
genlibus Deum, omnia cooperantur in bonum {Rom., VIII, 28). 
Voilà la merveille surhumaine de la sainteté et nous pouvons 
dire son miracle permanent. Il en est un autre cependant qui, 
quoique plus rare ou moins habituel, mérite d'être signalé, 
parce qu'il est un fait historique indéniable. 

III. — Puissance sur la nature et les démons. Cette puissan- 
ce de la sainteté étant exceptionnelle et du domaine de la 
théologie mystique, nous en renvoyons l'étude à un autre 
volume, où nous avons établi le fait historienne, en même temps 
que sa théorie explicative (1). 

11 nous suffit ici de rappeler cjue Notre-Seigneur a expressé- 
ment annoncé à ses apôtres qu'ils accompliraient eux aussi 
des merveilles semblables aux siennes « et même encore plus 
grandes » [Jo., xiv, 12), et que ce pouvoir s'est perpétué à 
travers les siècles, sans interruption, jusqu'à nos jours. 

On ne saurait mieux marquer jusqu'où peut aller la parti- 



(1) Les phénomènes mystiques, ii, p. 309 et suiv. 
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cipation d'une âme sainte à la puissance de Dieu, non seule- 
ment à sa puissance morale sur le mal moral et le péché, non 
seulement à sa puissance sur le mal physique et la souffrance, 
— ce qui est déjà bien merveilleux, — mais encore à son empire 
et à sa domination sur toutes les forces créées de la nature. 

Comme Notre-Seigneur, les Saints ont chassé les démons 
du corps des possédés, commandé soit à la nature inanimée, 
aux vents et aux tempêtes, comme S. François Xavier, 
soit aux êtres vivants et aux animaux féroces, comme S. Fran- 
çois d'Assise, soit aux barbares envahisseurs, comme S® Gene- 
viève, soit, enfin, comme le saint Curé d'Ars, ils ont exercé 
leur ascendant surnaturel jusque sur les esprits les plus culti- 
vés : infirma miindi elegit Deus ni confundai foriia {I Cor.^ i, 
27). Le plus grand nombre des Saints furent thaumaturges 
dès leur vivant ; tous, sans exception, l'ont été après leur mort. 

ArticleJII. 
Pariicipalion aux lumières de^Dieu. 

Une si profonde aversion de l'âme chrétienne pour tout 
mal moral, une si grande puissance dans la lutte quotidienne 
contre les tentations intérieures et extérieures qui entraînent 
si facilement le commun des hommes, — et aussi dans la 
lutte quotidienne contre le mal physique et la souffrance 
qu'elle transfigurepar l'amour divin, — présupposent en cette 
âme des lumières surnaturelles qui orientent ses jugements 
et sa conduite d'après des principes nouveaux, bien différents 
de ceux du monde. 

En effet, ce n'est pas là le résultat d'un instinct aveugle, 
irréfléchi, encore moins d'une impulsion mécanique, mais 
l'effet d'une volonté très réfléchie, très éclairée et parfaite- 
ment maîtresse d'elle-même. Même en agissant sous l'empire 
d'un instinct divin, et sans délibérer, l'âme comprend, approu- 
ve et aime. 

Il est donc manifeste que Dieu communique aux âmes des 
Saints des lumières supérieures qui font défaut aux autres 
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hoiniiies. Tiieu d"(Monnant à cela. Puisque i'uiiioii d'amitié 
avec Dieu esl uiw anlicipalion partielle de la béaLitude du 
ciei. qui cousislera dans la vision el la possession de Dieu, 
Vérilô souveraine, en sorte (jue plus une âme sera glorifiée au 
ciel. ]>ius elle aura de clarté el de lumière (l),il est logique que 
sur la terre cette union par la divine charité soit aussi la source 
des plus gi'andes lumières que l'homme puisse recevoir ici-bas. 

K Aimez le Seigneur, vous qui le craignez, disent nos Saints 
I. ivres, et vos coîurs seront illuminés » (2) ; — « L'onction 
de soji amour vous enseignera toute cliose » (3) ; — « Bien- 
heureux les cceurs purs parce qu'ils verront Dieu » (4). 

Et le Docteur Angélique, malgré tout son iiiLellectualisme, 
de résumer toute; cette doctrine dans cette formule lapidaire : 
« C'est la chai'ité qui provoque rillumination du cœur « : 
Charitas causai cordis illuminationem (0/j «se. iv. De duobus 
]U'œceptis. ch. 2). Aon pas que l'amour soiL la cause formelle 
de la connaissance, mais il en est la cause motrice et la cause 
tinale. ('e n'est ])as le cœur qui voit la vérité, c'est l'iriLelligence; 
mais c'est l'amour cpn provoque sa connaissance, laquelle 
doit se terminer en amour, pour ne pas être stérile. 

De niéjne. c'est l'amour de Dieu qui nous éclaire et sa lu- 
mière qui emt)rase nos cœurs pour le connaître et l'aimerencore 
plus. 

« S'il est vrai, dit le Vén. Louis de Grenade, que la grâce 
l'ait de nos âmes la demeure de Dieu et que I3ieu, selon la 
])arole de S. Jean, « est la vraie lumière qui illumine tout hom- 
me venant en ce monde )> [Jo., i, 9), il est évident c[ue plus une 
âme sera pure et sainte, plus les rayons de la divine clarté y 
resplendiront avec éclat, de même que les rayons du soleil se 
reflètent d'autant mieux dans un miroir que sa surface en est 
])lus nette et plus unie » (5). 



(1) Qui plus lialjcl)il de churilale perieclius Deum vidcbit. S. Tlioinas, la, q. 12, 
a. G, c. 

[-\ Qui timetis Deum, diligite ilium, et iiluminabuntur corda vcsU'a [Eccle.,'u, 

(3) Liictio (-'jus doeoL vos de omnilius [I Jo., ii, 27). 

(4| Beali niundo corde quoniam ipsi Deum videbunl [Mail., 5, 8). 

{uj La Guide des pécheurs, 1. I, c. J4. 
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Nous étudierons plus tard quels sont les dons du Saint- 
Esprit qui sont les plus aptes à illuminer nos âmes et comment 
ils opèrent en elles. Disons ici seulement que les théologiens 
les ont ramenés à quatre : le don d'intelligence qui a pour 
objet de nous faire pénétrer les vérités relevées les plus hautes 
en nous en montrant les profondeurs,la synthèse et l'harmonie ; 
le don de sagesse^ qui nous les fait goûter et expérimenter; le 
don de science qui nous fait comprendre les choses créées dans 
leurs rapports avec Dieu ; enfin le don de conseil qui éclaire 
les difficultés pratiques et nous tire des perplexités de l'action. 

Nous verrons aussi combien ces lumières communiquées 
d 'En-Haut sont au-dessus de la nature, puisque nous les 
rencontrons parfois dans des âmes d'enfants, de femmes, de 
personnes sans instruction, simples et même grossières aux 
yeux clu monde, et qui, sans avoir jamais fait d'études, pos- 
sèdent sur les mystères de Dieu une science bien supérieure 
parfois à celle des docteurs. Ce fait, bien connu de tous ceux 
qui ont l'expérience des âmes, n'a cessé de faire leur admira- 
tion et leur étonnement. Il est clair que le « doigt de Dieu 
est là » : digiiiis Dei hic est {Exod., 8, 19). 

La vérité de cette conclusion éclatera encore davantage 
lorsque nous parlerons des révélations faites à ces âmes sur 
le présent, le passé et l'avenir. Mais les visions et les prophéties, 
comme la pénétration des secrets cachés des cœurs et des 
consciences, sont du domaine de la théologie mystique, qui 
demande une étude spéciale. Nous les rappelons seulement au 
passage pour bien montrer jusqu'où peut aller cette participa- 
tion aux lumières de Dieu, chez des âmes privilégiées. C'est un 
des plus remarquables effets de leur union d'amitié avec Dieu. 

Article III. 
Participation à la Liberté souveraine de Dieu. 

La liberté est la plus haute manifestation de l'intelligence 
et de la puissance : il n'est donc pas surprenant qu'une âme 
participant aux lumières et à la puissance divine participe 
en même temps à sa sainte liberté. 
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Cette liberté participée, nos saints Livres en ont divinement 
parlé. Ils l'ont appelée le glorieux privilège des enfants de 
Dieu : in liberlaiem glorise filioriim Dei [Rom., viii, 21). C'est 
une liberté inséparable de l'Esprit de Dieu : Ubi Spirihis Do- 
mini, ibi liberias [II Cor., m, 17). Une liberté à laquelle tous 
les chrétiens sont appelés par leur vocation de chrétiens : 
In liberlaiem uocali eslis [Gai., v, 13). Une liberté que nous a 
conquise le sang de Jésus-Christ : Ouâ libertate Chrishis nos 
liberavil [Gai, iv, 31), — et après laquelle toute créature sou- 
pire dans l'attente de la délivrance, comme d'un laborieux 
enfantement : Omnis crealura ingemiscil el parluril usque 
adhac [Rom., viii, 22). 

On ne saurait mieux exprimer à la fois le prix de ce don 
divin, et la communication que Dieu veut en faire aux chré- 
tiens fervents, aux privilégiés de son saint amour. 

Or cette liberté du saint consiste dans la délivrance d'une 
quadruple servitude : celle du mal, celle des biens iniililes, 
de Végoïsme, et parfois, dans une certaine mesure, celle des 
lois de la nalure physique. 

I. — D'abord délivrance du mal et du péché. Quelle joie 
profonde pour une àme qui avait, si longtemps peut-être, 
gémi sous le pesant fardeau des passions, du monde, des vices 
et du péché, de les voir enfin à ses pieds 1 Quel bonheur de 
voir enfin rompues les chaînes de ce dégradant esclavage ; 
de se sentir maîtresse d'elle-même, dégagée de tous ses atta- 
chements aux créatures, et libre de leur commander ! Alors,, 
elle rend grâce à son Libérateur et chante avec David le 
psaume de la délivrance : Dirupisli vincula mea, Ubi sacrifi- 
cabo hosliam laudis el nomen Domini inuocabo (Ps., 115, 16). 

Et que l'on n'objecte pas que celui qui est délivré du péché 
retombe dans la servitude de Dieu et qu'il n'y a là qu'un 
simple changement de servitude et non l'exemption totale 
des servitudes, suivant le mot de S. Paul : Qui liber vocalus 
esl servus esl Chrisli [I Cor., vu, 22). 

A cette objection subtile, S. Thomas répond ainsi : « Il y a 
deux espèces de servitude de Dieu, celle de crainte et celle- 
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cf amour. La servitude de crainte est pénible sans être méri- 
toire ; car celui qui s'abstient du péché par crainte du châti- 
ment n'a en cela aucun mérite et ne cesse point d'être esclave. 
Au contraire, la servitude d'amour est une vraie liberté. Agir 
par amour de Dieu et non par peur de sa justice, ce n'est 
point agir en esclave, mais en homme libre ; car c'est agir 
volontairement » (1). 

Pour achever de comprendre cette profonde et lumineuse 
réponse, il faut se rappeler la sublime doctrine psychologic[ue 
de S. Thomas sur la liberté humaine. Ses deux défauts ici-bas 
sont l'ignorance et la malice : défauts accidentels qui ne sont 
point des conditions essentielles de la liberté. Au contraire, 
la liberté augmente dans la mesure où ces défauts diminuent 
et dans la mesure où une personne grandit en intelligence et 
en bonté. La liberté de l'homme a en effet deux sources : 
d'abord, la puissance de l'activité volontaire à se déterminer 
elle-même, en passant d'un premier acte, même nécessaire, 
à un autre acte ; par exemple, de la volition de la fm au choix 
des moyens ; et en second lieu, la puissance de la raison à 
découvrir dans les biens imparfaits et contingents qui s'offrent 
à nous les raisons de leur contingence ou de leur non-nécessité, 
qui nous permettent de les refuser et de nous soustraire à 
leurs attraits. La puissance de la raison est la cause finale 
de l'élection libre ; la puissance de la volonté en est la cause 
motrice. 

Donc, plus nous développerons ces deux facteurs de la li- 
berté, plus nous élèverons le degré de la liberté elle-même. 
Plus notre choix sera éclairé, plus il sera libre ; plus notre 
force de volonté sera disciplinée, plus elle sera puissante. 

Ainsi, plus il y a de lumière et de force dans un être raison- 
nable, plus cet être s'élève vers les sommets de la liberté. 
Voilà pourquoi il y a plus de liberté dans l'homme juste c{ue 
dans l'homme esclave du péché ; plus de liberté dans le saint 
que dans l'homme simplement juste ; dans l'ange que dans 



(1) s. Thomas, Opusc. IV, Do duobus prœceptis charilatis, cli. ii (Meynard, 
p» 510). 
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le saint ; plus de liberté enfin en Dieu que clans tous les ancres 
et tous les saints ensemble. En Dieu, la liberté passe à l'infini, 
comme la lumière de l'intelligence et la toute-puissance du 
vouloir. 

Telle est la belle théorie de S. Thomas (1), également éloi- 
gnée du platonisme, qui redoute trop de lumière pour la li- 
berté, et lui cherche comme un refuge dans les demi-clartés 
de l'ignorance. — et des excès du rationalisme qui confie à la 
science seule la garde de la moralité. 

Elle nous explique clairement comment le saint, participant 
surabondamment à la puissance et aux lumières de Dieu, 
participe dans la même mesure à sa sainte liberté. Suivant 
le mot profond de nos S. Docteurs : servir Dieu, c'est régner, 
Ciii seivii-e veijnare esl [Ponlifical, ordination des s. -diacres). 

II. — Après les avoir délivrés du mal et du péché, la sainte 
liberté des enfants de Dieu les délivre de tout assujettissement 
aux biens inutiles et superflus de cette vie, qui sont une autre 
espèce de servitude. Oui dira tous les désordres occasionnés 
parmi les liommes par cette soif immodérée f[ui les dévore, 
de l'or, de l'argent, des biens superflus et des mille vanités 
de ce monde ? Ils courent, ils se précipitent follement à leur 
recherche ; la plupart y usent vainement leur santé et leur 
vie ; et pour ceux qui réussissent en cette passionnante con- 
quête, quelle déception amère d'y découvrir plus d'épines 
que de lîeurs ! Cependant Notre-Seigneur lui-même les en 
avait avertis lorsque, dans une parabole célèbre (2), il com- 
parait les ricliesses à des épines, à cause des travaux et des 
soucis cîu'exige leur acc^uisition et non moins encore leur con- 
servation. Elles sont donc pour le moins un esclavage, et le 
premier conseil du divin Maître à ceux qui veulent être par- 
faits est de s'en détacher, au moins en esprit et de cœur, et 
même de s'en dépouiller réellement pour ceux qui aspirent 
plus haut, jusqu'à une perfection complète, et ont la sainte 



\\) Cf. la, q. 02, a. 8, ad 3 : — / Sent., clisl. 25, q. I, a. I, ad 2. — Aristote. 
Eili. yic, 1. m, (■. 5, § 5. «La grande supériorité de l'iioiuine vertueux, c'est c|uc 
voyaiil Je vrai en toute chose, il en devient comme Ja règle et la mesure. « 

(2i -Marc, iv, 18. 
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ambition de devenir « le sel de la terre », ce sel bienfaisant 
qui empêche ce monde de se dissoudre et de périr dans une 
corruption totale. 

A ce jeune homme qui lui demandait ce qu'il faut faire 
pour être parfait, après avoir pleinement observé la loi, le 
Maître répond : « Une chose encore vous manque : allez, 
vendez tous vos biens, donnez-en le prix aux pauvres... et 
venez, suivez-moi » (1). 

L'évangéliste nous dit que ce jeune homme n'eut pas le 
courage de briser ses chaînes, pour conquérir la liberté par- 
faite. Mais tous les siècles chrétiens ont vu des âmes géné- 
reuses, relevant le défi du monde, devenir pauvres volontaires, 
non seulement en vivant détachés de leurs richesses, mais 
réellement dépouillés, et tout le monde en connaît de mer- 
veilleux exemples, comme celui de S. François d'Assise épou- 
sant la sainte Pauvreté, qu'il appelait sa Dame et sa Maî- 
tresse, et qu'il aimait d'un amour passionné. Avec elle, il 
avait conquis la parfaite liberté des enfants de Dieu : pour 
eux, il n'y a qu'un seul bien digne d'être estimé et recherché, 
un seul bien qui compte, Dieu lui-même : JJniim est necessa- 
rium [Luc, 10, 42). 

III. — ■ L'amour de Dieu ne dégage pas seulement l'âme 
des richesses et des biens matériels de la terre, mais encore 
de tous ces biens plus intimes qui sont une autre partie de 
nous-mêmes et cj;ui mêlent de l'égoïsmie jusque dans les joies 
de la famille et de l'amitié. Il y a là sans doute des biens pré- 
cieux, mais ils sont trop souvent entachés par l'intérêt propre 
et ont toujours besoin d'être épurés et sanctifiés par l'amour 
de Dieu. Enfin Végoïsme lui-même, ce lien profond qui nous 
enchaîne dès notre naissance et risque de nous tyranniser 
jusqu'à la mort, il faut qu'il soit encore purifié et rectifié 
par l'amour de Dieu. Et c'est là, nous dit S. Grégoire le Grand, 
la victoire la plus difficile : se libérer de ce qui nous entoure 
n'est rien en comparaison de se libérer de soi-même : Ei forte 



(1) Marc, x, 21. 
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non esl laboriosiim relinquere sua ; sed valde laboriosum relin- 
quere seipsum. Lorsque l'âme parfaite s'est élevée au-dessus 
de tout et aussi d'elle-même, elle a atteint le point culminant 
de la sainte liberté : ses liens sont tombés ; elle n'aime plus 
que Dieu, et n'aime le reste qu'en Dieu et pour Dieu. Cette 
ft sainte indifférence » n'est qu'une indifférence relative, et 
loin d'être un manque d'amour, l'on devrait plutôt l'appeler 
l'apogée de l'Amour souverain le plus fort et le plus pur. 

Par exemple, est-ce qu'une mère n'aimera pas encore plus 
ses enfants et encore mieux, lorsqu'elle ne les aimera plus 
pour elle, égoïstement, mais en Dieu et pour Dieu ? Il en 
est ainsi de tous autres liens terrestres et de nous-mêmes, 
La vraie manière et la plus utile manière de s'aimer soi-même 
est de ne s'aimer que pour Dieu. A chacun sa place : le créa- 
teur avant la créature ; l'amour de Dieu en tout et par-dessus 
tout ! Là est la vérité ; or c'est la vérité qui nous rend libres : 
Veriîas liberabit vos {Jo.^ 8, 32). En renversant cet ordre et 
cette vérité, en mettant la créature à la place du Créateur, 
le monde n'a produit que désordre et tyrannie ; il a beau se 
proclamer libre, il est esclave. 

IV. — Signalons en terminant un autre degré bien plus 
merveilleux de participation à la liberté divine. Quoique ex- 
traordinaire et du domaine des voies mystiques (1), ici cepen- 
dant il ne doit pas être oublié. S. Paul désirait d'être délivré 
de la prison de son corps, pour jouir pleinement de la liberté 
de l'Esprit. Plusieurs saints ont été exaucés, au moins en 
partie, et ont connu sur la terre comme un avant-goût de la 
béatitude céleste des corps glorieux. Plusieurs ont été affran- 
chis des nécessités corporelles de cette vie : vivant sans boire 
ni manger ; jouissant des dons de lévitation, de bilocation, 
de ravissement jusqu'au troisième ciel, de mort mystique : 
phénomènes merveilleux dont nous traiterons ailleurs, et qui 
sont comme un rayonnement de la liberté des purs esprits. 



(1) Voir notre Traité de théologie mystique, t. II, p. 299 et suiv. 
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Article IV. 
Participation à la joie de Dieu. 

Au premier abord, le lecteur ne découvrira peut-être pas 
que la joie, une joie divine, soit un effet nécessaire et indis- 
pensable de la perfection chrétienne ou de la sainteté. Cepen- 
dant il en est bien ainsi et Benoît XIV fait de sa présence 
habituelle dans une âme une des conditions rigoureuses de sa 
béatification. C'était aussi l'avis de S^ Thérèse : « Je ne crains 
rien tant, écrivait-elle, cj;ue de voir nos filles perdre cette joie 
de l'âme : je sais ce que c'est qu'une religieuse mécontente !... » 
C'est une religieuse hors la voie, et perdue si elle y reste, et 
si la tristesse n'est pas pour elle une épreuve passagère. 

En cela, notre Sainte et Benoît XIV ne sont que l'écho 
de l'apôtre S. Paul, nous enseignant expressément cj[ue la 
joie est un fruit ou un effet naturel de l'Esprit de Dieu dans 
une âme : Friidiis Spiritiis... gaiidiiim [Gai., v, 22), et c'est 
cette joie qu'il recommande toujours et partout aux fidèles : 
Gaiideie in Domino semper ; iierum dico : gaudete [Philipp., 
IV, 4). 

Aussi a-t-on pu dire que la mauvaise tristesse est un obsta- 
cle à la sainteté, ou cj[u'un saint triste serait un triste saint ! 

Nous en donnerons deux raisons, l'une philosophique, l'autre 
expérimentale. 

lo La joie et le bonheur de Dieu viennent de son infinie 
perfection. Rien ne lui manque : comment le bonheur lui 
manquerait-il ? — De même, notre bonheur doit venir avec 
notre propre perfection, c.-à-d. à mesure que nous partici- 
pons davantage, par l'union d'amitié avec Dieu, aux trésors 
du souverain Bien, et que notre indigence est enrichie des 
dons de sa libéralité. Ou bien, pour parler le langage philo- 
sophique : à mesure que les facultés de notre âme sont unies 
à leur objet, et que leur capacité infinie se remplit davantage 
et se rassasie du Vrai, du Bien et du Beau par essence, qui 
est Dieu. C'est un avant-goût sur la terre de la béatitude du 
Ciel, où nous posséderons Dieu pleinement. 
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2° La seconde raison est tirée de l'expérience. Tous les 
saints qui onL une fois goûté à l'amitié de Dieu, et expéri- 
menté la joie céleste de leur union avec le Bien-Aimé, ne 
peuvent plus désirer autre chose. Dieu leur suffit, et ils s'écrient 
comme S. François d'Assise : Mon Dieu est mon Tout, Deus 
mens et omnia ! 

On se dégoûte facilement des biens de ce monde, dès qu'on 
u^s a vus de près et expérimentés : vanité des vanités ! Vaniias 
Danitaliim el omnia vanitas \ iJTOclsLniSiit le sage inspiré {Eccle., 
1 . 2). 11 n'en est point ainsi du Bien suprême, et Notre-Seigneur 
pouvait promettre à la Samaritaine de lui donner à boire une 
eau merveilleuse qui étanclierait sa soif à jamais, parce qu'elle 
est seule vraiment rafraîchissante pour le cœur humain. 
Omnis qui bibit ex aquâ liâc sitiet iierum : qui aiiiem biberii 
ex aquâ quam ego dabo ei non éiiiel in seiernum [Jo., iv, 13). 

Mais pour s'en convaincre, il faut commencer par en faire 
l'expérience, suivant l'avis du Psalmiste : Goûtez d'abord, et 
puis vous en jugerez : Guslaie et videle [Ps., 33, 9). 

En la compagnie du saint Amour, il n'y a rien de désa- 
gréable ni d'ennuyeux, mais toujours satisfaction et joie : Non 
habel amarihidinem conuersatio illius, nec iœdium convictus 
ejus, sed laetitiam ei gaudium [Sap., viii, 16). 

Suivant la belle remarque du vén. Louis de Grenade, l'amour 
de Dieu est comme le miel. Non seulement il est doux en 
lui-même, mais il rend encore douces les choses insipides et 
amères auxquelles il est mêlé. Il répand sur les peines de la 
vie une joie si abondante qu'il les transforme en autant de 
véritables plaisirs (1). 

Plus on avance dans l'union divine, plus cette joie intime 
grandit en intensité et en profondeur. Nous le démontrerons 
ailleurs en parcourant tous les degrés de l'échelle mystique 
et en nous élevant des goûts ordinaires des âmes ferventes 
jusqu'à Vunion fruiiive ; et de la simple quiétude jusqu'aux 
ravissements et à Vunion consommée^ qui sont des avant-goûts 
de plus en plus rapprochés de la béatitude céleste. 



(Ij Louis DE Grenade, Lu Guide des pérheurs, 1. i, c. Ki. 
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Article V. 
Participation à la Paix divine. 

Il faut que la paix divine soit un trésor bien précieux ap- 
porté du ciel sur la terre, pour qu'elle ait été chantée par les 
Anges sur le berceau du Sauveur, et pour que le Sauveur 
ressuscité en ait adressé le souhait à ses Apôtres à chacune 
de ses visites, en leur disant : La paix soit avec vous ! Pax 
vobis ! et en leur ordonnant de la porter dans tout le monde (1). 

C'est qu'en effet cette paix véritable ne ressemble en rien 
à ces fausses paix que donne le monde. C'est Notre-Seigneur 
lui-même qui nous l'a fait remarquer : « Je vous donne ma 
paix, dit-il à ses Apôtres, je vous laisse ma paix ; mais ce 
n'est pas celle du monde c[ue je vous donne. Elle ne trouble 
point le cœur (dans le présent) et lui enlève toute crainte 
(pour l'avenir) » (2). 

C'est là ce qui la distingue, son caractère spécial et ce qui 
lui donne un prix inestimable. C'est une joie tranquille et 
tout intérieure cjui contraste singulièrement avec la dissi- 
pation extérieure et bruyante des joies du monde qui laissent 
à la fm le désenchantement et le trouble dans l'âme. C'est 
aussi une joie complète qui l'emplit entièrement sans y laisser 
le moindre vide et le moindre souci soit pour le présent soit 
pour l'avenir. Que si Dieu en effet est avec nous, qui sera 
contre nous ? Les amis de Dieu n'ont rien à craindre : tout 
ce qui peut leur arriver concourt à leur bien : Diligeniibus 
Deiim omnia cooperanlur ad lionum (Rom., 8, 28). La paix 
divine est donc à la fois intime et complète : celle du monde 
n'est que superficielle et misérablement incomplète. 

C'est un avant-goût de la béatitude du ciel. Aussi, dans 
ses hymnes, l'Eglise la chante comme une vision entrevue 
de la Jérusalem céleste : Caelesiis Urbs Jérusalem, Beala pacis 



(1) In quamcumque domum intraverilis, primum dicite : Pax liuic doniui ! 
[Luc, X, 5). 

(2) Pacem relinquo vobis, pacem meam do vobis ; non quomodo mundus dat, 
ego do vobis. Non turbetur cor vestrum, neque formidet [Jo., xiv, 27). 
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Visio ! Et le poète chrétien de l'exalter en ces accents sublimes 
dans son Hymne an Christ : 

Dès que l'humaine nature 

Se plie au joug de ta foi, 

Elle s'élève et s'épure 

Et se divinise en toi !... 

Les troubles du cœur s'apaisent, 

L'Ame n'est qu'un long soupir ; 

Tous les vains désirs se taisent 

Dans un immense désir ! 

La paix, volupté nouvelle, 

Sens de la vie éternelle, 

En a la sérénité !... (1) 

Tel est le prix inestimable de cette paix divine : voici main- 
tenant sa raison d'être que l'on peut exprimer sous une double 
forme. 

1 o Puisque la paix — d'après la définition de S. Augustin — 
est la « tranquillité de l'ordre », pax est iranquillitas ordinis^ 
l'ordre étant devenu parfait dans une âme parfaite, sa paix 
doit le devenir pareillement. 

Cette âme est devenue parfaitement d'accord avec Dieu, 
avec le prochain et avec elle-même. Avec Dieu, puisqu'il y a 
désormais entre elle et Dieu amitié réciproque ; avec le pro- 
chain, qu'elle est parvenue à aimer comme soi-même ; enfm, 
avec elle-même, puisqu'elle a parfaitement réglé ses passions 
et soumis les instincts déréglés de sa nature inférieure à la 
raison supérieure, ainsi que la raison à la foi. Toutes les ré- 
voltes sont donc vaincues, tout est soumis et pacifié, l'ordre 
règne parfaitement et la paix avec la tranquillité de l'ordre. 

2° Que si l'on préférait définir la paix par l'accomplissement 
de tous nos désirs, nous la trouverions encore réalisée dans 
l'âme parfaite et dans la mesure même de sa perfection. En 
effet, puisque l'âme parfaite n'a plus désormais d'autres pen- 
sées, d'autres sentiments, d'autres désirs que ceux de Notre- 
Seigneur Jésus-Christ — suivant l'idéal de S. Paul, hoc enim 
seniite quod est in Christo Jesu [Philip., 2, 5) — et que, d'autre 



(1 ) Lamartine, Hymne au Christ. 
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part, tout ce qui nous arrive est voulu, ou au moins permis 
par Dieu pour notre plus grand bien, l'âme s'y complaît tou- 
jours et partout, comme clans sa propre volonté et ses propres 
désirs. Dieu, plus grand que son cœur, a désormais comblé 
et au delà tous ses désirs. 

Les souffrances et les tribulations qui lui arrivent ne font 
point une exception, et ne sauraient troubler cette âme ni 
l'attrister. Puisque ces épreuves sont voulues de Dieu, soit 
comme expiation, soit comme occasion de nouveaux mérites 
et de nouveaux témoignages de son amour, l'âme parfaite, 
non seulement s'y résigne par soumJssion, avec un calme cons- 
tant et inaltérable, mais de plus elle les accepte et les em- 
brasse avec joie et amour, d'autant qu'elles sont un nouveau 
trait de ressemblance avec le Bien-Aimé, le divin Crucifié. 
Ainsi la joie et la souffrance se sont réconciliées ensemble 
dans la paix, et tendrement embrassées : bona criix 1... Jiis- 
iiiia et Pax osculaîse siinî [Ps., 84, 11). 

C'est là le trait le plus sublime de la paix du Christ qui 
suffirait à prouver la divinité du Christianisme. Non seule- 
ment, il a donné un sens à la douleur, comme on l'a dit (1), 
mais il a rendu la douleur féconde et rédemptrice. C'est la 
Croix qui a sauvé le monde et c'est elle qui continue à le 
sauver et à étendre la Rédemption du Christ par les souf- 
frances de nos légions de saints, d'apôtres et de martyrs. En 
leurs âmes héroïcj[ues, la souffrance agrandit et exalte la puis- 
sance d'aimer, et à son tour la puissance d'aimer se dilate 
sur toutes les misères morales et physiques de la pauvre hu- 
manité. C'est la conc[uête pacifique du monde entier, com- 
mencée au Calvaire. 



(1) « Cet avantage du Christianisme sur toutes les autres religions, savez-vous 
quel il est ? C'est d'avoir seul donné un sens à la douleur. La religion qui vint et 
([ui dit : Il n'y a qu'un Dieu ; il a souffert lui-même, souffert pour nous ; celle qui 
le montre sur une Croix, su'jjugua les hommes en répondant à leur raison par l'idée 
de l'unité de Dieu, en touchant leur cœur par la déification de la douleur. Et, chose 
admirable ! ce Dieu souffrant, présenté sur une croix dans les angoisses de la mort, 
a été mille fois plus adoré des hommes, que le Jupiter calme, serein et si majes- 
tueusement beau de Phidias » (Thiers, De la propriété, 380, 382). 
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Article VI. 
Corollaire. — ■ Les signes de la Perfection chrétienne. 

Les cinq effets prodiiiLs dans une âme par la pratique de 
la vie parfaitement chrétienne et que nous venons d'étudier 
en sont aussi des signes révélateurs. 

Quoique personne ne soit jamais absolument certain s'il 
est « dig'ne d'amour ou de haine » - — sauf le cas très rare 
d'une révélation particulière — suivant l'enseignement cons- 
tant de l'Eglise (1), cependant on peut le reconnaître et le 
conjecturer avec une probabilité très sulfisante, d'après l'exa- 
men de ces divers signes. Il est clair en effet qu'il suffit d'avoir 
pu constater qu'une âme participe habituellement, au moins 
à ([uelquo degré, à la puissance de Dieu sur le mal moral et 
physique, à ses lumières surnaturelles par l'esprit de foi, à sa 
liberté spirituelle, à sa joie céleste et à sa paix bienheureuse, 
pour en conclure avec une certaine assurance qu'elle participe 
à la vie et à l'amitié de Dieu, puisque cette participation est 
un des effets assurés de cette vie et de cette amitié. 

Cette constatation suffît donc pratiquement à une âme 
pour avoir conscience qu'elle aime Dieu et que Dieu l'aime, 
et partant pour bannir toute tentation de découragement, et- 
pour vivre dans la paix d'une confiance toute filiale. 

Cependant certains théologiens ont coutume d'exprimer 
la même vérité sous une autre forme peut-être encore plus 
saisissante. De même, disent-ils, que lorsqu'un être manifeste 
le sentiment., ou la respiration., ou la faim, ou le mouvement, 
on peut en conclure avec assurance qu'il est vivant — ■ ainsi 
en est-il de la vie spirituelle et divine. 

1. On ne peut avoir le sentiment sans la vie. Une âme qui 
est sensible aux choses de Dieu, par exemple, qui craint avant 
tout de lui déplaire, porte en elle l'assurance qu'elle vit de la 
vie de Dieu. 



(1) Si quis inaniuim, illud usque iii finom persevcranliie donum, se cerlo habitu- 
riirn, nhsolula el injalllbili cciliUidine dixerit, nisi lioc ex speciali revelalione 
didiceiil, anallicina bit (Concile de Trente, Sess. vi, canon 16). 
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2. Le besoin de respirer non pas l'air du monde et de ses 
vanités, mais l'atmosphère plus pure des vérités morales et 
des pensées surnaturelles confirme cette douce confiance. 

3. La faim des aliments célestes : la prière, les sacrements, 
les exercices du culte, en est encore un signe manifeste. 

4. Enfin, les mouvemenls, tels que les actions vertueuses 
et chrétiennes, surtout les actes d'humilité, de renoncement, 
de sacrifices consentis pour Dieu et le prochain, sont une 
preuve plus convaincante encore de la vie de Dieu dans une 
âme. 

Ce thème, qu'il nous suffit d'indiquer, peut prêter non seule- 
ment à des effets oratoires très saisissants (1), mais encore à 
de très solides raisonnements théologiques (2). 



(1) Cf. d'Argentan, Cojif. sur les grandeurs de Dieu. 

(2) S. Thomas, la, 2lc, q. 112, a. 5, c. 



CHAPITRE IV 
Les trois étapes de la Perfection chrétienne. 



Toute œuvre de longue haleine a un commencement, un 
milieu et une fm. La perfection chrétienne ne saurait échapper 
à cette loi ordinaire de la Providence, qui n'a pas coutume de 
conduire les âmes d'un seul trait, mais par étapes successives 
jusqu'aux sommets de la vie parfaite (1). 

Dieu commence par purifier les âmes et les détacher du 
péché ; puis il les exerce dans les vertus, à la lumière des 
exemples de Notre-Seigneur et des saints ; enfin il se les unit 
plus complètement par les liens du pur amour. C'est ce que 
tous les auteurs spirituels ont appelé la triple étape : purga- 
tive, illuminative et unitive. 

Cette division paraît fort ancienne. On la trouve dans les 
œuvres de Denys dit l'Aréopagite, d'où elle a dû passer chez 
S. Augustin, S. Grégoire le Grand, S. Bernard, Plugues et 
Richard de S. Victor, S. Bonaventure, S. Thomas, Suarez, 
S. Isrnace, S. François de Sales, en un mot chez tous les au- 
teurs ascétiques ou mystiques, anciens et modernes. 

Seuls, i\Ioiinos et les quiétistes l'ont omise ou dédaignée, 
parce qu'ils exagéraient le rôle de l'amour pur, jusqu'à en 
faire à peu près la seule vertu du chrétien, alors qu'il est le 
terme et non le commencement du progrès spirituel (2). 

Il faut bien convenir que cette division est la plus naturelle. 
Avant d'aimer Dieu de tout son cœur, d'un amour habituelle- 
ment très désintéressé et très pur, nous commençons par l'ai- 



(1) Il s'airil (les voies actives ou ascétiques, mais il on est de même à peu près 
pour les voies passi<^es ou mystiques où l'on peut aussi distinguer les trois étapes : 
ptir^rative, illuminative et enfin unitive. Chacune d'elles porte la marque d'une 
jnissivité spéciale qui les distingue des voies actives. 

\'l) Voici la 2G° proposition de ^lolinos, condamnée par Innocent XI : «■ Très illaa 
vi;c : purgativa, illuminaliva et uniliva est absurdum maximum quod dictum 
lueril in Mvsticà, cum non sit nisi via unica, se. interna. » 
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mer d'un amour imparfait et plus ou moins intéressé, et en- 
core cet amour imparfait est-il d'ordinaire précédé par la 
crainte des jugements de Dieu, selon le mot de nos saints 
Livres : Iniiium sapientiae timor Domini {Eccli., 1, 16), et 
c'est sous l'empire de cette crainte plus servile que filiale 
que s'effectue le premier travail de la purification d'une âme 
souillée par le péché. 

Il y a donc là manifestement trois étapes ou trois degrés 
dans l'ascension de l'âme vers Dieu, où nous trouvons trois 
régions spirituelles différentes, dominées par trois sentiments 
différents, de plus en plus épurés. 

Tandis que c'est la pensée des jugements de Dieu et la 
crainte de l'enfer ou du purgatoire qui commencent à nous 
détacher du péché, c'est l'espérance et l'attrait des récom- 
penses célestes et aussi temporelles — comme la beauté de 
notre âme — qui soutiennent nos premiers pas chancelants 
dans la vertu ; enfin, c'est l'amour pur qui nous attache au 
cœur de Dieu et nous fait vivre en sa sainte union. 

De là aussi la nécessité de trois directions différentes et 
progressives, suivant que l'âme est dans l'une ou l'autre de 
ces trois étapes. C'est la conclusion formulée par Bossuet et 
Fénelon dans le 34^ article des conférences d'Issy : « Il est 
certain que les commençants et les parfaits doivent être 
conduits par des règles différentes «. Il est clair qu'on s'ex- 
poserait aux plus graves imprudences en voulant traiter 
toutes les âmes d'une manière unique sans tenir compte de leur 
degré d'avancement dans la vie parfaite. 

Cependant il ne faudrait pas croire que ces trois étapes 
soient parfaitement tranchées, ni que le passage de l'une à 
l'autre soit mathématiquement saisissable. Assurément non. 
Dans les choses morales, il n'en est jamais ainsi, à cause de 
leur complexité même. On ne peut les distinguer que par leur 
note habituellement dominante. 

Ainsi les sentiments de crainte ne sont pas si exclusivement 
propres aux étapes imparfaites qu'on ne puisse les retrouver 
jamais chez les parfaits. On a même vu des âmes très saintes 
demeurer longtemps, et même mourir dans les angoisses de 
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la crainte. Il est vrai que ce sont là des exceptions très rares, 
mais nullement impossibles. 

Plus souvent, c'est l'acte d'amour pur qui anticipe son 
apparition et qui peut même naître dès le début de la vie 
purgative. S. Paul terrassé sur le chemin de Damas et quelques 
autres saints personnages, subitement transformés par une 
grâce extraordinaire, furent à la fois pénitents et embrasés 
de l'amour divin le plus pur ; mais ce sont là des exceptions, 
comme l'a fort bien remarqué S. Franxois de Sales : « C'est 
le commencement de notre santé, dit-il, que d'être purgé dos 
liumeurs peccantes. S. Paul, tout en un moment, fut purgé 
d'une purgalion parfaite, comme furent aussi S^ Catherine de 
Gênes, S^ Madeleine, S*^ i^élagie et quelques autres. Mais cette 
sorte de purgation est toute miraculeuse et extraordinaire 
en la grâce, comme la résurrection des corps en la nature : 
si que nous ne devons pas y prétendre. La purgation et guéri- 
son ordinaire, soit des corps, soit des esprits, ne se fait que 
petit à petit, par progrès d'avancement en avancement, avec 
peine et loisir )> (1). 

Bien plus, comme l'âme n'avance C{ue « petit à petit », il 
serait facile de subdiviser chacune de ces trois étapes en un 
grand nombre de parties. Sans nous perdre dans ces subdivi- 
sions, nous signalerons du moins les plus utiles. 

Article I*^^^*. 
La Voie purgative. 

Dans la voie purgative, lorsque l'âme commence à lutter 
et à se débattre contre les habitudes du péché, c'est tout 
d'abord l'horreur du péché mortel qu'il faut lui inspirer. C'est 
à vaincre ce premier esclavage cj;u'on doit orienter toutes ses 
prières, ses mortifications et toutes ses énergies. 

C'est la période des violences intérieures, des déchirements 



(1) s. François dk Sai.es, Introd., I, ch. v. 
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et des larmes, et aussi des angoisses causées par la crainte 
des tentations et des surprises de l'ennemi, où l'âme expie 
amèrement les lâchetés qui l'ont réduite à l'esclavage du mal. 
Quand les passions ont été suffisamment domptées et que 
l'attache au péché mortel a été vaincue dans une âme, il 
reste encore à lutter contre le péché véniel. Mais c'est là une 
guerre moins meurtrière et bien moins douloureuse, alors 
même qu'elle serait beaucoup plus longue. 

Il est clair que l'affection habituelle au péché véniel est 
un véritable désordre, incompatible avec le désir de la vie 
parfaite et d'union filiale à notre Dieu. Il faut donc, dans cette 
seconde étape, commencer par éliminer de notre âme cette 
affection du cœur, par une bonne résolution de le combattre, 
puis lutter pour réduire de plus en plus le nombre de ces pé- 
chés commis de propos délibéré. Enfin il faut veiller sur les 
péchés véniels de surprise ou de fragilité, quoiqu'il soit bien 
difficile de les exclure totalement d'une vie humaine même 
très parfaite. 

A ces deux étapes de la voie purgative, quelques auteurs 
ajoutent la lutte contre les simples imperfections. Ils font en 
eiïet du péché mortel, du péché véniel et de l'imperfection 
trois degrés d'un mal de même nature, avec une seule diffé- 
rence de gravité. Mais c'est là une doctrine très inexacte. Le 
péché est la violation d'une loi, plus ou moins, grave, tandis 
que l'imperfection n'est que l'omission d'un conseil. Or l'omis- 
sion d'un conseil ne saurait être un péché, à moins qu'il ne 
soit accompagné d'un mépris formel de ce conseil : ce qui 
n'est pas le cas ordinaire. 

La lutte contre les simples imperfections est donc, à pro- 
prement parler, l'exercice même de la vie parfaite et nulle- 
ment cette lutte contre le mal et le péché qui caractérise la 
voie purgative. 

Mais cette lutte contre le mal, c.-à-d. le péché mortel et le 
péché véniel (ainsi que les passions et les occasions qui nous 
y portent), n'est encore que la première étape de la vie par- 
faite ; elle n'est que le côté négatif de cette perfection, l'ex- 
clusion de tout mal : ce n'est pas encore le bien, ou l'exercice 
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positif des vertus. Hâtons-nous de passer à cette deuxième 
étape, dite voie illuminative. 

Article II. 
La Voie illuminative. 

Dans la voie illuminative, l'âme délivrée de tout mal — au 
moins comme habitude — s'oriente désormais librement vers 
le bien positif qu'elle doit atteindre ; ses yeux, détournés. des 
plaisirs trompeurs de ce monde, se portent avec avidité vers 
les biens éternels promis aux chrétiens, c'est-à-dire à ceux c|ui 
deviennent d'autres Christ (1), par l'imitation des vertus de 
Notre-Seigneur Jésus-Christ et des saints (2). 

Or c'est la pensée fréquente, habituelle, et la contemplation 
de ce divin modèle, c'est la méditation assidue des vérités 
saintes qu'il nous prêche dans son Evangile, qui produisent 
dans une âme — une fois délivrée du péché — comme une 
lumière et un rayonnement qui l'attirent à la fois et la guident 
dans les sentiers de toutes les vertus évangéliques. De là, ce 
nom de voie ihuminative donné à cette seconde période de 
la vie chrétienne. 

Inutile de décrire ici le champ immense de ces vertus théo- 
logales et morales qui s'ouvre à son activité et à sa conquête 
graduelle. Les vertus de foi, d'espérance et de charité en sont 
comme les sommets dominants, et les quatre vertus cardinales, 
avec leurs filiales, en sont comme les vallées fertiles et incom- 
mensurables qui se déroulent sans fin. 

Impossible en une vie humaine de tout cultiver à fond, 
et chacun doit choisir, pour y exceller davantage, les vertus 
les plus nécessaires ou les plus utiles à sa vocation, à sa pro- 
fession et à son état, et aussi celles pour lesquelles le Saint- 
Esprit lui inspire le plus d'attrait. Ainsi, par exemple, chaque 
ordre reliaieux a sa vertu favorite oii il excelle : l'un a la vertu 



fl) Conformes imnginis Filii ejus [Rom., 8, 29). 

(2) Iniilatores niei eslolo, sicut et ego Christi (/ Cor., 4, IG). 
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d'obéissance, l'autre celle de la pauvreté ; celui-ci la vertu de 
prière et de contemplation, celui-là se consacrera au culte 
divin et aux cérémonies, ou bien à telles ou telles dévotions 
particulières, etc. Il en résulte que la robe nuptiale de l'Eglise, 
épouse du Christ, s'enrichit chaque jour et sans fm de brode- 
ries nouvelles et variées, d'une richesse infinie. 

Cependant le souffle qui anime cette immense ruche ou cette 
fourmilière de travailleurs spirituels, sur toute la surface du 
monde catholique, — supposé qu'ils soient encore dans cette 
voie illuminative, — est bien plutôt celui de la foi, de l'espé- 
rance et de la charité plus ou moins intéressé, que celui de 
l'amour pur. L'âme portée par ce souffle agit sans doute pour 
Dieu et pour la gloire de Dieu, mais elle ne pense pas encore 
à faire le sacrifice complet d'elle-même. Tout en pratiquant 
les vertus, elle recherche aussi ses propres intérêts, soit éter- 
nels, soit même temporels. Ainsi, par exemple, elle recherche 
un idéal de beauté personnelle, les joies d'une bonne cons- 
cience, les délices des goûts spirituels, etc. Ce sont là des inté- 
rêts raisonnables, des plaisirs permis, pourvu toutefois qu'ils 
demeurent subordonnés et soumis à la volonté de Dieu. 

Assurément, ce serait un désordre de n'avoir plus Dieu 
comme fm dernière ■ — au moins implicitement — dans cha- 
cune de nos actions, et de n'agir que pour soi-même et pour 
son plaisir. Mais dès que nous subordonnons nos intérêts pro- 
pres à la volonté de Dieu, l'ordre des fins est rétabli, notre 
plaisir n'est plus égoïste, il est bien ordonné, il est sanctifié (1). 

Ainsi, en faisant l'aumône, ou en pratiquant d'autres actes 
de vertu, je puis très légitimement chercher par surcroît la 
récompense éternelle, et même la récompense temporelle, 
promise à ces bonnes actions, comme la joie d'une bonne 
conscience ou la beauté morale de mon âme. L'intérêt person- 
nel peut n'être pas sacrifié, mais seulement redressé et rendu 
conforme à l'ordre divin. C'est alors la lumière de l'espérance, 
le mobile de l'amour imparfait, qui éclaire ou qui anime cette 
deuxième période de la vie chrétienne. 

(1) Voir notre défense d'un endémonisme raisonnable contre les exagérations 
de Kant, des Jansénistes et des Stoïciens, dans la Liberté et le Devoir, p. 246 et suiv. 
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Reste une troisième étape, plus haute, celle oîi l'âme fait 
le sacrifice héroïque de sa récompense, ou tout au moins oublie 
volontairement d'y penser et la laisse dans l'ombre. Nous 
allons l'aborder. 

Article III. 
La Voie uniiive. 

Dans la vie unitive ou de l'amour pur, il y a aussi plusieurs 
degrés qu'il importe de savoir distinguer pour la direction 
prudente des âmes ; sdit pour éviter des exagérations péril- 
leuses, renouvelées du quiétisme, soit parce que chaque degré 
a ses lumières spéciales et ses attraits, et que vouloir imposer 
à une âme des devoirs supérieurs au degré de lumière et d'at- 
trait que Dieu lui donne à tel ou tel moment serait s'exposer 
aux plus graves erreurs. 

Or on peut dislinguer, dans l'amour pur, quatre degrés 
ascendants : 

1. L'oubli de soi habituel, pour ne penser qu'à la gloire de 
Dieu. 

2. La recherche habituelle de la plus grande gloire de Dieu. 

3. Se tenir indifférent à tout le reste. 

4. Entre deux choses également agréables à Dieu, choisir 
la plus crucifiante pour soi. 

Nous allons expHquer chacun de ces. degrés, mais il nous 
faut auparavant écarter une objection qui gênerait notre 
marche. 

Une objection, en effet, se présente tout naturellement à 
l'esprit du lecteur. L'amour n'est-il pas un précepte pour tout 
chrétien ; n'est-il pas le premier et le plus important de tous 
les préceptes du décalogue : « Tu aimeras le Seigneur ton Dieu, 
de tout ton esprit, de tout ton cœur, de toutes tes forces » ? 
Que si c'est là un précepte rigoureux et non pas un simple 
conseil, comment en faites-vous l'objet de la perfection chré- 
tienne et la caractéristique de la troisième étape ? 

Les théologiens répondent par la distinction célèbre que, si 
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les préceptes négatifs, comme de ne pas voler ou de ne pas 
tuer; obligent toujours et à chaque instant du jour, semper et 
pro semper, les préceptes positifs au contraire, celui d'aller à 
la messe, par exemple, ou de communier, ne peuvent obliger 
à chaque instant du jour, quoiqu'ils obligent toujours, semper 
sed non pro semper. Ils n'obligent donc à exécuter certains 
actes qu'à certaines époques ou à certains moments de la vie, 
qu'ils soient déterminés par le droit positif ou par la loi na- 
turelle. 

Le précepte de formuler des actes d'amour pur de Dieu, 
ou d'agir explicitement par ce motif supérieur, n'oblige donc 
pas à chaque instant du jour. Cependant c'est un idéal de 
perfection auquel le chrétien doit s'efforcer de tendre de plus 
en plus, suivant le mot de S. Paul : « Soit que vous mangiez, 
soit que vous buviez ou que vous fassiez quelque autre chose, 
même vulgaire, faites tout pour la gloire de Dieu » (1). 

L'aimable S. François de Sales n'était que l'écho de S. Paul, 
lorsqu'il écrivait pareillement : « Pour moi, je ne sais ni ne 
connais d'autre perfection que d'aimer Dieu de tout son cœur. 
Et si nous aimons véritablement Dieu, nous tâcherons de lui 
procurer ce bien de sa gloire par nous-mêmes, rapportant à 
sa gloire notre être et toutes nos actions, non seulement les 
bonnes, mais les indifférentes... Ceux-là vous trompent qui 
nous forgent d'autres perfections » (2). 

Mais cette règle de la perfection évangélique peut s'étendre 
et s'appliquer, comme nous venons de le dire, de quatre ma- 
nières de plus en plus parfaites, et c'est ce qui nous reste à 
expliquer. 



1. — Le premier degré de la charité parfaite, c'est V oubli 
habituel de soi pour ne penser qu'à la gloire de Dieu, ou du 
moins pour y penser plus souvent qu'à son propre bonheur. 



(1) Sive manducatis, sive bibitis, sive aliquid aliud faciiis, omnia in gloriaiu 
Dei facile (/ Cor., x, 31). 

(2) Esprit de S. François de Sales, 1. I, ch. xxv, xxvii. 
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Que s'il est absolument impossible d'arracher complètement 
du cœur de l'homme le désir et partant la recherche de son 
propre bonheur — car tout homme veut naturellement et 
nécessairement être heureux — du moins ce désir et cette 
recherche peuvent habituellement passer au second plan, 
devenir inconscients ou subconscients et laisser le champ libre 
à l'amour pur et désintéressé de Dieu — au moins comme motif 
prédominant. 

2. — Au deuxième degré de perfection, l'âme ne se contente 
plus de rechercher en tout et partout la gloire de Dieu ; elle 
s'applique à chercher la gloire de Dieu la plus grande, ad ma- 
jorem Dei gloriam. C'est ce choix habituel du plus parfait qui 
constitue la seconde étape et auquel ont voulu s'obliger par 
vœux formels bon nombre de saints, entre autres S. Ignace, 
S*^ Thérèse, ^"^ Jeanne de Chantai, S. Alphonse de Liguori et 
bien d'autres à mes non moins héroïques. 

Dans cet élai si parfait, l'àme uniquement préoccupée de 
la plus grande gloire de Dieu, — ■ avant d'agir — pèse toutes 
ses actions pour distinguer et choisir celle qui aura le plus de 
valeur pour Dieu. Elle ne vit que pour le glorifier par tous les 
meilleurs moyens possibles. Et cela, sans aucun scrupule, sans 
s'embarrasser dans la complication de détails infiniment 
petits, et avec une grande largeur et liberté d'esprit, comme 
S^ Thérèse l'a souvent fait remarquer, en nous en donnant 
elle-même l'exemple. 

3. — Le troisième degré est la conséquence de cette préoc- 
cupation unique de la plus grande gloire de Dieu, qui élève 
l'àme à un état d'indifférence parfaite à l'égard de tout le 
reste. C'est cette sainte indifférence que nous recommande 
tant S. Ignace, dès sa première méditation : « Il est nécessaire, 
dit-il, de nous faire indifférents à tous les objets créés en tout 
ce qui est laissé à la liberté de notre franc arbitre et ne lui est 
pas défendu, en sorte que, de notre côté, nous ne voulions pas 
plus la santé que la maladie, les richesses que la pauvreté, 
l'honneur que le mépris, une longue vie qu'une vie courte, et 
ainsi de tout le reste ; désirant et choisissant uniquement ce 
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qui nous conduit plus sûrement à la fm pour laquelle nous 
sommes créés, « à savoir la plus grande gloire de Dieu ». 

Ainsi dans cet état, non seulement je m'oublie moi-même, 
en ne pensant plus à mes intérêts, ni à mon propre bonheur ; 
non seulement ma seule préoccupation est la plus grande gloire 
de Dieu, mais tout le reste me devient égal, non par sentiment, 
mais par choix volontaire. Je suis aussi prêt à la douleur qu'à 
la joie, à la pauvreté qu'à la richesse, au mépris qu'à l'honneur, 
à la mort qu'à la vie, si telle est la plus grande gloire de Dieu. 
S'il y a plus de gloire pour lui que j'accepte le travail et la 
souffrance, je les accepte volontiers ; s'il y en a davantage à 
ce que je meure qu'à ce que je vive, j'accepte pareillement de 
mourir plutôt que de vivre. Telle est la nature de la sainte 
indifférence. 

4. — Quatrième degré. Il semblerait à première vue qu'on 
ne peut monter plus haut dans les degrés héroïques de la vie 
parfaite, et cependant tous les auteurs ascétiques placent 
encore au-dessus un nouveau et dernier degré. 

Rechercher uniquement et toujours la plus grande gloire 
de Dieu et se tenir indifférent à tout le reste sont encore des 
principes insuff^isants pour nous guider dans le cas où nous 
aurions le choix entre deux partis également glorieux et 
agréables à Dieu. 

Convenons que le cas, s'il n'est pas chimérique, n'est du 
moins pas bien fréquent dans la pratique de la vie. Cependant 
sa solution — comme nous allons le voir — suppose un état 
cVânie habituel d'une nature spéciale et d'une perfection encore 
plus héroïque. Expliquons-nous par un exemple. 

Il est raconté dans la vie de S^ Catherine de Sienne qu'un 
jour Kotre-Seigneur lui apparut, tenant entre ses mains deux 
couronnes, l'une de roses et l'autre d'épines. « Choisis, ma fille », 
lui dit-il. — « Mais, Seigneur, reprit la sainte, vous savez que 
je n'ai plus de volonté propre et que je choisis toujours ce qui 
vous est le plus agréable. » — « Elles rne sont aussi agréables 
l'une que l'autre », répliqua le Seigneur, en souriant. Et la 
sainte, sans hésiter, de prendre aussitôt la couronne d'épines. 
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Le principe de solution qui la guide ici est manifeste, le voici : 

(( Entre cleux choses également agréables à Dieu, choisir de 
préférence celle c|ui est la plus crucifiante et qui nous fait 
ressembler davantage à Notre-Seigneur crucifié. » 

Ce qui caractérise cet état d'âme sublime, c'est, on le voit, 
le besoin d'immolation, la faim et la soif des souffrances, la 
passion, la sainte folie de la croix. Plus — à l'exemple du divin 
crucifié souffrant et mourant pour nous — nous serons humi- 
liés, broyés par l'angoisse et la douleur, plus nous lui ressem- 
blerons, plus aussi, en lui devenant semblables, nous vivrons 
de sa vie, au point de pouvoir dire comme S. Paul : « Ce n'est 
plus moi qui vis, c'est le Christ qui vit en moi » ; Vivo jam non 
ego, vivit vero in me Christns [Galal., 2,20). 

Là se trouve l'explication ou la clé de certaines paroles ou 
exclamations surprenantes de nos saints qu'on serait tenté 
de croire excessives ou liyperboliques, et qui pourtant sont 
d'une sincérité et d'une vérité littérales. 

« Ou souffrir ou mourir ! » s'écriait S® Thérèse dans son 
extase ; et S^ Madeleine de Pazzi, renchérissant encore : « Non 
pas mourir, mais souffrir ! » — Ou S. Jean de la Croix prenant 
pour devise : « Souffrir et être méprisé pour vous. Seigneur », 
Paii et coniemni pro te 1 

Cet état d'âme, le plus sublime et le plus héroïque, est le 
dernier mot de la sainteté sur la terre. C'est en même temps 
Je dernier mot de la logique chrétienne : s'il est vrai que la 
perfection d'une facult(î consiste dans son union la plus com- 
plèle à son objet et la perfection totale d'une âme dans son 
union la plus complète avec Dieu, par Notre-Seigneur Jésus- 
Christ, plus cette communion à tous les mystères de Notre- 
Seigneur sera complète, plus complète aussi sera la perfection 
de cette âme. 



1*^^ Corollaire, contre certaines exagérations. 

L'amour pur et désintéressé, dont nous venons de parler, 
qui, habituellement, oublie de penser à la récompense éternelle 
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et à son propre salut, peut-il aussi y renoncer soit dans un acte 
passager, soit même habituellement ? 

Ce problème doit se diviser en deux autres, suivant que la 
renonciation dont il s'agit n'est que conditionnelle ou hypo- 
thétique, subordonnée à une condition que l'on sait bien irréa- 
lisable et chimérique — ou bien qu'il s'agit d'une renonciation 
positive et formelle, sans condition. 

Première hypothèse. On allègue l'exemple de S. Paul, pous- 
sant l'héroïsme jusqu'à accepter d'être anathème pour ses 
frères, et d'être condamné à leur place aux flammes de l'enfer, 
si, par impossible, telle eût été la plus grande gloire de Dieu (1). 
Moïse avait déjà exprimé un souhait analogue (2). 

Sans vouloir entrer dans les discussions littérales soulevées 
par les textes visés, et acceptant la traduction la plus favorable 
aux adversaires, — • il est clair qu'il ne s'agit point là d'une 
damnation au sens strict, ni d'une séparation de l'amour de 
Dieu, puisqu'au contraire c'est l'amour de Dieu le plus héroïque 
qui inspire de tels actes. Il ne s'agit donc que d'une privation 
de tous les biens imaginables, sauf de l'amour de Dieu et par- 
tant du salut. 

Que si l'adversaire persiste à soutenir qu'il s'agit bien de 
là perte de l'amour de Dieu et de son propre salut, — il faut 
ajouter le mot par impossible que l'Apôtre sous-entend mani- 
festement : « J'avais une telle affection pour le salut de mes 
frères, semble-t-il dire, que pour eux j'aurais par impossible 
voulu sacrifier le mien. » 

Mais il est clair qu'en se sacrifiant pour ses frères, on ne peut 
se perdre, mais au contraire s'enrichir de nouveaux mérites 
et se sauver encore mieux : Oui perdiderit animam suam 
propter me inveniet eam {Malt., 10, 39). 

Un tel souhait conditionnel n'est donc ni impossible, ni 
condamnable, mais il est un acte sublime et passager, nulle- 
ment un état habituel et normal. 



(1) Optabam enim ego ipse anatliema esse a Chnsto pro fratribus meis [Rom., 
IX, 3). 

(2) Aut dimilte eia liauc noxam aut delà me de libro tuo quem scripsisti [Exod,, 
32,' 31). 



88 ÉTAPES DE LA PERFECTION 

Deuxième hypothèse. S'il s'agissait d'un renoncement positif 
et formel, sans condition irréalisable, à son propre salut et à 
son bonheur éternel, la solution serait bien différente. 

Dans ce cas, nous soutenons qu'un tel renoncement n'est 
même pas licite, bien loin d'être un acte parfait et le plus par- 
fait de tous les actes de charité. 

Nous en donnerons trois preuves : de raison, d'Ecriture 
sainte et d'autorité. 

1. Preuve de raison. C'est renverser l'ordre essentiel de la 
nature de vouloir renoncer à sa fin dernière et à son salut. 
Faire son salut, c'est pour chacun de nous un précepte obli- 
gatoire et nullement un conseil facultatif. Quant à séparer 
notre salut de notre bonheur éternel et de la gloire de Dieu, 
c'est contradictoire et chimérique, puisque la gloire de Dieu 
consiste précisément à faire des heureux en récompensant au 
centuple tous ceux qui le méritent. 

Quant à détourner notre volonté de notre propre bonheur 
— de notre bonheur final — cela est contre nature et impossible, 
puisque l'instinct du bonheur est en notre cœur fatal et néces- 
saire. C'est même le seul acte humain qui soit ici-bas néces- 
saire. On n'a jamais rencontré personne voulant être malheu- 
reux. Le suicidé lui-même veut être plus heureux ou moins 
malheureux. Renoncer à être heureux peut être un moyen 
passager et provisoire, ce ne peut jamais être une fin ultime 
et positive. 

Un tel acte de renoncement serait donc à la fois contre 
nature et chimérique : il est impossible, et s'il était possible, 
il serait interdit par la raison. 

2. Preuve par la saînle Ecriture. Elle nous promet que celui 
qui perd sa vie pour Dieu la retrouvera au centuple : Oui per- 
diderii. animam suam propler me inveniet eam [Matt., XVI, 25). 
Rien ne se perd de ce qu'on donne à Dieu. Celui-là donc qui 
se sacrifie lui-même pour Dieu et se perd pour sa gloire sait 
très bien qu'il la retrouvera, et qu'il ne peut pas ne pas la 
retrouver, encore plus belle et plus complète. Dieu le doit à 
sa justice autant qu'à sa bonté et à sa propre gloire. Toute 
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autre pensée est contradictoire et chimérique : elle se heurte 
à l'impossible. 

L'oubli de soi, la haine de soi, l'anéantissement de soi ne 
sont donc pas une mort absolue, mais relative, la condition 
d'une vie supérieure et plus belle ; elles sont un échange, une 
transformation, une métamorphose en une vie meilleure. Le 
cœur de l'homme n'est jamais vide, et plus il se vide des atta- 
ches à soi-même, plus il se remplit de la vie de Dieu. 

3. Preuve par Vautoriié. Voilà pourquoi Innocent XII n'a 
pas hésité à condamner dans les Maximes des Saints de 
Fénelon les propositions 8 à 12, où ce grand. évêque, par des 
exagérations pieuses mais regrettables, semblait approuver 
dans les âmes parfaites le sacrifice absolu de son propre salut 
et encourager les directeurs à permettre et même à conseiller 
un tel acte, qui est évidemment contre nature et aussi contre 
l'ordre divin, qui subordonne le bonheur de l'homme à la gloire 
de Dieu sans les séparer jamais, car la gloire de Dieu consiste 
précisément à faire des heureux, au moins au terme de l'é- 
preuve. 



* 



Résumons en quelques mots l'exposé de toute cette doc- 
trine. 

1. Le motif de V espérance n'empêche nullement que le 
motif prédominant de nos actions soit vraiment l'amour de 
Dieu, et nous n'avons pas à nous interdire ce mélange. Bien 
plus il est de précepte souvent dans la vie. 

2. L'amour de Dieu le plus pur et le plus parfait exige un 
oubli habituel de soi-même et même de son bonheur éternel, 
pour la plus grande gloire de Dieu, et par suite l'indifférence 
voulue à tous les autres biens. 

3. Cet oubli n'implique jamais le renoncement positif et 
absolu à notre propre salut et partant à notre bonheur éter- 
nel : ce n'est ni licite, ni même au fond possible. 

4. Il peut admettre parfois — comme acte passager d'un 
sublime héroïsme — le renoncement conditionnel, si tel était 
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l'ordre et la gloire de Dieu. Dans ce cas : on serait prêt à 
renoncer... mais de fait on ne renonce pas. 

Cependant un tel sentiment, quoique moins subtil que le 
précédent, est encore peu naturel ; aussi le directeur doit-il 
laisser au Saint-Esprit le soin de l'inspirer s'il le jugeait à pro- 
pos, dans les voies passives, sans jamais avoir l'imprudence 
d'y pousser lui-même dans les voies actives. 

Nous connaissons des imprudences de ce genre qui ont con- 
duit certaines têtes faibles au délire et à la folie passagère... 
au point de provoquer l'intervention des médecins et l'inter- 
dicLion de l'autorité diocésaine. 



CHAPITRE V 
Nécessité relative de tendre à la Perfection. 

La question de cette nécessité relative peut se poser soit 
pour les simples fidèles, soit pour les religieux engagés par 
vœu à la perfection, soit pour les membres du clergé séculier : 
évêques, prêtres et ministres inférieurs. 

Nous allons l'étudier à ces trois points de vue. 

Article I^^. 
Nécessité pour les fidèles en général. 

Pour les simples fidèles, on peut se demander si la vie 
chrétienne parfaite peut leur convenir et même leur être 
nécessaire dans une certaine mesure. 

I. — Qu'elle convienne à tous les fidèles sans exception, 
la chose ne saurait être douteuse. Elle doit seulement être 
exercée d'une manière différente, suivant l'état et la condition 
sociale de chacun d'eux. 

« Non seulement c'est une erreur, mais une véritable hérésie, 
dit S. François de Sales, de vouloir bannir la vie dévote de la 
compagnie des soldats, de la boutique des artisans, de la 
cour des princes, du ménage des gens mariés, en un mot des 
états séculiers. Mais il y a une manière de l'exercer convenable 
à chaque état. L'évêque ne doit pas être solitaire comme un 
chartreux, ni les chefs de familles pauvres comme les capu- 
cins, ni les artisans ne doivent demeurer à l'église tout le 
jour comme les religieux. S. Joseph et S. Crépin surent être 
parfaitement dévots en leurs boutiques ou ateliers, S^ Anne 
et S^ Marthe en leur ménage, S. Sébastien et S. Maurice parmi 
les armes, Constantin, S. Louis ou S, Edouard en leurs trônes 
royaux. 
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La dévotion, lorsqu'elle est vraie, ne gâte rien, mais, au 
contraire, comme un parfum, elle embaume et purifie tout » (1). 

Il serait aisé d'en donner la raison îhéologique. 

Puisque la perfection chrétienne se résume en un seul 
mot : l'amour de Dieu et du prochain par amour de Dieu, 
amour pur et désintéressé jusqu'à l'oubli de soi, on ne voit 
pas qu'une âme chrétienne puisse être exclue de ce noble 
idéal, ni qu'il puisse y avoir un état ou une profession honnête 
qui puisse nous empêcher d'aimer ainsi Dieu, de tout notre 
cœur, de toutes nos forces et de toute notre âme, et de tra- 
duire cet amour en pratique en agissant habituellement 
pour la plus grande gloire de Dieu. 

Mais les preuves de raison pâlissent et s'effacent devant 
Venseignemeni si catégorique de Notre-Seigneur et des saints 
Apôtres. 

Dans le sermon sur la montagne, c'est bien à ions sans excep- 
tion, c'est à la foule la plus mêlée c[ue le Sauveur prêche la 
perfection évangélique et C{u'il annonce les huit béatitudes 
de la vie parfaite : Bienheureux les pauvres en esprit ! Bien- 
heureux les doux ! Bienheureux les affligés 1 Bienheureux 
les affamés de iustice ! Bienheureux les miséricordieux ! 
Bienheureux les cœurs purs ! Bienheureux les pacificj_ues ! 
Bienheureux les persécutés ! * 

C'est aussi à la multitude et pas seulement à ses apôtres 
que Notre-Seigneur dit : « Soyez parfaits, comme votre 
Père céleste est parfait » (2). Ou bien : « Si c];uelc|u'un veut 
venir à ma suite, cj;u'il se renonce lui-même... » (3). 

Du reste, c'est bien ainsi que les Apôtres ont compris l'en- 
seignement du divin Maître. A leur tour, c'est à tous cj;u'ils 
prêchent la perfection chrétienne. S. Paul appelle tous les 
fidèles : saints, ou appelés à la sainteté, sancii, uocati sancli 
[Rom., 8, 28 ; Col., 3, 12) ; et il répète aux Ephésiens qu'ils 



(1] Ci'. La Vie dévole, ch. 3. 

(2) Estole perfecti, sicut Pater vester cœlestis porfcctus est [Mail., v, 48). 

(3) Si quis vult post me venire, abncget semetipsum... [Mali., xvi, 24). 
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sont tous prédestinés à devenir saints : Deiis elegil nos ut 
essemus sancli... in chariiaie {Eph., I, 4). 

De même, l'apôtre S. Pierre, dans sa première Epître, 
rappelle à tous la parole de Dieu lui-même : Soyez saints 
parce que moi-même je suis saint » (1). 

Et ce qu'il y a de plus remarquable encore, c'est que tous 
ces textes sacrés semblent indiquer bien plus qu'une simple 
convenance ou possibilité pour tous les chrétiens d'aspirer 
à la perfection chrétienne ; ils supposent en outre une certaine 
obligation, une espèce de commandement. C'est la seconde 
question que nous allons poser. 

II. — Y a-t-il pour tous les chrétiens une certaine obligation 
d'aspirer à la perfection, chacun dans son état, et de quelle 
nature pourrait être cette obligation ? 

Avant de résoudre la question, écoutons l'avis des saints 
Pères, des docteurs de l'Eglise et des auteurs ascétic[ues qui 
font autorité. 

Interrogeons l'un des plus célèbres Pères de l'Eglise grecque : 
S. Jean Chrysostome. Il nous répondra sans hésiter : « C'est 
une nécessité pour l'homme du monde, comme pour le moine, 
de vivre en chrétien et de tendre à une perfection qui est la 
même pour tous les deux, et d'où ils ne peuvent déchoir sans 
se faire des blessures morales aussi graves pour l'un que pour 
l'autre ; personne, quelle c];ue soit son opiniâtreté et sa hardies- 
se, ne le niera désormais, je pense. » Telle est la thèse qu'il 
développe très longuement dans son Apologie de la vie 
monastique (2). 

Si nous interrogeons le premier Père de l'Eglise latine, c'est 
le même enseignement que nous entendrons, « Il ne faut pas 
croire, dit-il, que ces paroles de Notre-Seigneur : Soyez par- 
faits comme votre Père céleste est parfait, ne s'appliquent 
qu'aux vierges et non aux personnes mariées, aux veuves et 
non à celles qui ont des époux, aux religieux et non aux chefs 
de famille, aux clercs et non aux laïques. L'Eglise tout entière 



(1) Sancti critis, quoniam Ego sanctus sum (/ Pcir., i, 16). 

(2) Livre III, trad. Jeannin, t. 2, p. 46 et suiv. 
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doit suivre Jésiis-('hrisL accompagnée de tous ses membres, 
qui, à l'exemple du Maître, doivent aussi porter sa croix et 
suivre ses enseignements » (1). 

Toiile la tradition des Pères de l'Occident comme de l'Orient 
peut se r<''sumer dans la maxime devenue classique : « Ne pas 
avancer, c'est reculer )>, In via Dei, non progredi regredi est. 

Nous allons voir bientôt ?. Thomas, Cajetan, S. Liguori 
lui-même, maigre sa largeur habituelle, Schram et les plus 
grands théologiens partager la même doctrine. Mais, avant 
(k' multiplier les citations, hàtons-nous de l'expliquer pour 
la justifier aux yeux du lecteur. 

L'objection suivante se présente, en effet, à tous les esprits. 
Puisque la perfection est la pratique des conseils, comment 
les simples conseils peuvent-ils être obligatoires ? N'est-ce 
pas une contradiction dans les termes ? 

Assurément, répondrons-nous, un conseil îi'est jamais par 
lui-même un précepte. Mais il peut le devenir indirectement. 
Ainsi, par exemple, lorsqu'on s'engage à l'accomplir par un 
vœu ou par un état de perfection librement embrassé, l'on y 
est tenu indirectement par la sainteté de son vœu ou de sa 
profession, comme nous le dirons bientôt des religieux et 
ries évoques. 

Il peut donc y avoir une obligation indirecte à pratiquer 
les conseils qui de soi n'obligent pas. C'est indubitable. La 
seule difficulté sera de déterminer avec précision l'existence, 
la nature et la gravité d'une telle obligation pour ceux des 
fidèles qui n'ont pas fait vœu de vie parfaite, ni embrassé un 
état de perfection : ils sont les plus nombreux. 

j\Iettons en premier lien hors de cause le parti pris de négliger 
tous les conseils, par mépris des conseils. Cas extrêmement 
rare si l'on veut, mais qui n'est pas chimérique, quoique 
vraiment diabolique. 

il est clair qu'un tel mépris formel et réfléchi des conseils 
de Notre-Seigneur implique un mépris de Notre-Seigneur 
lui-même et ne saurait être excusé de faute grave. 



(1) Serm. 47, Dr Divers, c. 7. 
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« C'est un grand péché, dit S. François de Sales, de mépriser 
la perfection chrétienne et encore plus de mépriser l'invitation 
par laquelle Notre-Seigneur nous y appelle ; mais c'est 
une insupportable impiété de mépriser les conseils et les 
moyens d'y parvenir que Notre-Seigneur nous marque. C'est 
une hérésie de dire que Notre-Seigneur ne nous a pas bien 
conseillés, et un blasphème de dire à Dieu : « Retire-toi de 
nous ; nous ne voulons pas de la science de tes voies. » C'est 
une irrévérence horrible contre celui qui avec tant d'amour et 
de suavité nous invite à la perfection de dire : « Je ne veux 
point être saint, ni parfait, ni avoir plus de part en votre 
bienveillance... » On peut bien, sans péché, ne pas suivre les 
conseils pour l'affection que l'on a ailleurs ; mais de faire pro- 
fession de ne vouloir pas suivre les conseils, ni aucun d'eux, cela 
ne peut se faire sans mépris de celui qui les donne » (1). 

En second lieu, écartons toute hypothèse de mépris de 
Dieu, et demandons si un tel parti-pris de négliger tous les 
conseils qui conviennent à notre état ne serait pas une grave 
imprudence et, partant, un péché grave. 

Que dirions-nous d'un négociant qui raisonnerait ainsi, 
« Dans la gestion de mes affaires, il me suffit d'éviter la ban- 
queroute ou les pertes graves qui m'y conduiraient. Je ne me 
reprocherai donc que les trop grands désordres, les négligences 
trop graves. En un mot, pour ne pas faire banqueroute, je 
ne ferai que l'indispensable, ce qui me paraîtra essentiel pour 
l'éviter. » 

Un tel raisonnement ne serait-il pas folie ou suprême impru- 
dence ? En agissant ainsi, pourrait-on lui répliquer, l'essentiel, 
l'indispensable, ne sera lui-même jamais assuré. Vous favorisez, 
par ce sans-gêne, la paresse naturelle, et de sa propre pente 
elle vous entraînera et vous précipitera tôt ou tard dans l'abîme 
malgré vous. 

De même, c'est un fait d'expérience universelle, que sans 
la piété et la pratique des conseils, - — par exemple de la morti- 
fication des sens, ■ — on ne persévère pas longtemps dans l'état 



(1) Traité de l'Amour de Dieu, 1. VIII, ch. vm. 
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de grâce ; que, pour éviter sûrement le péché mortel, il faut — 
par la pratique habituelle du renoncement chrétien — viser 
un peu plus haut que le but — à l'exemple de tous les bons 
chasseurs, — pour l'atteindre sûrement ; que la nature déchue 
est un courant qui nous entraîne, et qu'il faut encore ramer, 
même pour demeurer en place. 

« La pente nous emporte, dit éloquemment Bossuet, et notre 
propre poids nous précipite. Tellement que, dans la voie du 
salut, si l'on ne court, on retombe ; si on languit, on meurt 
bientôt ; si on ne fait tout, on ne fait rien ; enfin, marcher 
lentement, c'est rendre la chute infaillible » (Bossuet, 4^ Ser- 
mon pour la Fêle de tous les Saints). 

Voilà pourquoi F Esprit-Saint nous avertit que les petites 
négligences entraînent peu à peu les grandes chutes : Oui 
speniii modica paulaiim decidei [Eccli., 19, 1). La meilleure 
sauvegarde contre les péchés graves, c'est donc de s'efforcer 
de monter plus haut et de pratiquer quelques conseils de 
perfection. « Que celui qui est juste, dit S. Jean, s'il veut le 
rester, le devienne encore plus, et celui qui est saint, se sanc- 
tifie davantage » (1). 

A-près ces explications, le lecteur ne sera plus surpris c[ue 
tous les théologiens, sans exception, qualifient de péché le 
parti pris à l'avance de négliger tous les conseils, alors même 
qu'il n'impliquerait aucun mépris positif. 

Ils discutent seulement sur la gravité d'un tel péché. S. 
Thomas (2), Sanchez, Bonaci, Schram et bien d' autres' affir- 
ment qu'il peut aller jusqu'à être mortel. 

Cajetan, S. Liguori, les Salamanque, Scaramelli, pensent 
qu'il n'est d'ordinaire que péché véniel, par ce cj;ue le péril où 
un tel parti-pris nous expose de commettre des fautes graves 
n'est d'ordinaire qu'un péril éloigné. Batio est, dit S. Liguori, 
quia rêvera taie propositumiantum remoie conducitadmorlale{3]. 



(1) Qui juslus est, juslificclur adhuc, et sanctus, sanctificetur adhuc [Apoc, 22. 
11). 

(2) 2a 2œ, q. 186, a. 2. 

(3) Tkeol. mor., 1. IV, n° 12. Quœritur... an quilibet christianus graviter peccet, 
si proponat committere omnia venialia. 
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Que s'il n'y a aucun parti-pris, mais seulement ignorance, 
irréflexion, légèreté, ou négligence et même lâcheté, chaque 
manquement à un conseil n'est plus un péché, mais une 
imperfection. 

Cette négligence n'en constitue pas moins un danger perma- 
nent,puisqu'elle nous met dans l'état de tiédeur et sur la pente 
du péché mortel. Il reste donc un précepte général, quoique 
indirect, de tendre à la perfection et de la pratiquer quelquefois, 
au moins par prudence, suivant les facilités et les conve- 
nances de notre profession. 

Ajoutons un motif tiré de l'ordre social. La perfection 
chrétienne n'est au fond que l'amour de Dieu jusqu'à l'oubli 
de soi... Or, sans l'oubli de soi, venant tempérer la lutte pour 
la vie et les excès de l'individualisme, la société retomberait 
vite dans les affres de la barbarie. Gomme l'a proclamé Notre- 
Seigneur, les chrétiens parfaits sont le sel de la terre, et il est 
nécessaire d'en trouver non seulement dans le clergé et les 
monastères, mais dans le monde séculier lui-même pour 
l'empêcher de tomber en dissolution, et de retourner à la 
barbarie (t). 

Article II. 
Nécessité pour les Religieux (2). 

Pour les religieux liés par des vœux simples ou solennels 
à la pratique de la perfection, il est clair que le conseil de 
tendre à la vie parfaite qui est commun à tous les simples 
fidèles — et à chacun suivant sa profession — devient pour 
eux une véritable obligation d'état. 

Tandis que pour les fidèles on ne peut faire appel, pour les 
y pousser, qu'à leur bonne volonté, à leur prudence et à leur 
sagesse, ainsi qu'à la beauté du noble idéal de la perfection 



(1) Voir Brunetière, Education et Instruction, p. 22, 88, etc. 

(2) Voir le Code du Droit canon, can. 487-672 ; — Suarez, De Religione, tr. VII ; 
— Valuy, Les vertus religieuses ; — Gautrelet, Traité de l'état religieux ; — 
Mgr Gay, De la vie et des vertus chrétiennes, tr. IL 

THÉOI.OGiE ASCÉTIQUR 4 
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chrétienne, et aux biens qui en découlent dès ici-bas pour le 
bonheur de tous et leur propre bonheur, — pour les religieux, 
au contraire, on doit faire appel à leurs engagements plus ou 
moins solennels et stables. Désormais, ils sont tenus de se 
plier sous le joug d'une discipline monastique, librement et 
irrévocablement acceptée. Désormais c'est pour eux un devoir 
d'état, impliquant la stabilité de certains moyens de perfec- 
tion. 

Cet état est appelé couramment un élat de perfection, mot 
assez équivoque, il est vrai, car un simple fidèle pourrait être 
parfait sans être dans ce dit état de perfection, tandis qu'un 
religieux pourrait y être sans être parfait. L'état de perfection 
n'implique donc qu'une seule chose : l'obligation contractée de 
tendre à la perfection (1). 

Encore cette obligation est-elle restreinte, et loin d'embrasser 
l'universalité des conseils évangéliques, encore moins l'obliga- 
tion de tendre toujours au plus parfait, elle se borne seulement 
aux conseils propres à une seule règle, la règle de l'Ordre ou 
du monastère où l'on est entré. 

Ainsi, par exemple, le soin des malades, ou des pauvres, 
le rachat des captifs, les œuvres d'enseignement ou de prédi- 
cation ne s'imposent qu'à tels ou tels Ordres religieux et pas 
à tous. 

Bien plus, le mode d'observer tels ou tels conseils, celui de 
pauvreté, par exemple, n'est pas le même chez les Capucins 
et chez les Jésuites. En sorte que c'est la Règle dont on a fait 
profession qui déterminera le nombre et la nature des conseils 
évangéliques auxquels on s'est engagé, ainsi que la manière 
dont on doit les pratiquer (2). 

Cependant, il y a quelque chose de commun à tous les 
Ordres religieux, et qui constitue l'essence même de la vie 
religieuse, ce sont les trois vœux d'obéissance, de chasteté et 
de pauvreté. 

■1 I Non of'oilcl quod quiciimquc est in rcligione, jam sit perfeclus, sed quod 
ad [icri'octioncm tcndal (5. Thc.mas, 2a 2œ, q. 186, a. 1, ad 3). 

-j Voir GAUTiiELET-CnomN, De l'Etat religieux, où l'on trouve des détails 
très utiles sur l'obliEration de la récrie. 
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On sait avec quelle violence et quel acharnement Luther, 
Wiclef et les autres Réformateurs attaquèrent le principe même 
de ces vœux, comme s'ils rendaient incapables de pratiquer 
les conseils évangéiiques et même les commandements. 
Mais l'expérience a démontré que ces trois vœux faisaient la 
force invincible et la gloire la plus pure des Ordres religieux. 
Et l'erreur protestante a été justement condamnée et flétrie 
par l'Eglise, notamment dans la VHP session du Concile de 
Constance, tenu en 1418 (1). 

Un renouveau de la même erreur a semblé reparaître avec 
l'Américanisme, aussitôt condamné par Léon XIII, dans son 
(encyclique Testem henevolenlix du 22 janvier 1899. 

Que s'il y a pour tous les religieux une véritable obligation 
])ar eux contractée de tendre à la perfection en obéissant 
j)onctuellement à leur règle monastique, il reste à préciser 
la gravité de cette obligation. 

Or, sur ce point, le sentiment des théologiens est unanime 
et peut se résumer ainsi. 

La règle, considérée clans son ensemble, oblige siib gravi, 
en sorte qu'un religieux qui serait résolu positivement à ne 
plus observer sa règle et à ne plus tendre à la perfection par 
l'observation de cette règle, ou à vivre désormais sans ne 
plus s'en soucier, pécherait mortellement (2). Il serait même, 
suivant l'expression de Denys le Chartreux, « dans un état 
continuel de péché mortel » (3). 

Embrasser une règle de vie parfaite et s'y obliger par vœu 
public constitue en effet, de l'aveu de tous, une obligation 
rigoureuse et grave. 

Cependant, remarquons-le bien, cette obligation n'a une 
telle gravité C|ue si l'on considère la règle monastique dans 
son ensemble. Considérée en détail et prise dans chacun de 
ses articles, la règle ne comporte pas une obligation si rigou- 
reuse. 



(1) Enchiridion, p. 188. 

(2) Peccat mortalitor rcligiosus qui firmiter statuit non tendere ad perfectionem, 
vol nullo modo de ea curare (S. LiGUom, Theol. inor., 1. iv, n° 18). 

(3) Imo tota vita eorum est quasi quoddam peccare continuum {De Reform. 
claustr., a. 6). 
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Bien plus, chaque fois qu'un point de règle n'intéresse 
pas directement les vœux de chasteté, de pauvreté et d'obéis- 
sance, ce point, — quoique réglementaire, — ■ n'oblige pas, 
par lui-même, sous peine de péché, même véniel. Il y a donc 
des règles monastiques simplement directives dont l'omission 
n'est pas un péché, mais une imperfection. Telle est, en effet, 
la volonté formelle des législateurs monastiques, — comme 
on le voit par exemple dans les constitutions des Dominicains. 

De la part des fondateurs d'Ordres religieux, rien de plus 
sage. Inutile d'aggraver à ce point le joug. Si tous les points 
de règle — quelle qu'en soit l'importance relative — s'impo- 
saient toujours sous peine de péché véniel, l'état religieux 
deviendrait une occasion perpétuelle de péché, loin d'être un 
moyen facile de perfection et un port de salut pour les âmes 
qui s'y réfugient. 

Il n'est pas rare néanmoins qu indirectement la violation 
d'un point de règle entraîne quelque péché véniel à cause 
du motif désordonné qui la provoque. Ce sera alors un péché 
de paresse, par exemple, de gourmandise, de sensualité, 
d'orgueil, de curiosité, de colère, etc., et point un péché de 
désobéissance à la règle. 

Il y a cependant trois cas où la désobéissance serait un 
véritable péché, qui pourrait même atteindre jusqu'à la 
gravité du mortel. 

Le premier est celui où à la désobéissance s'ajouterait un 
mépris formel de la règle ou du législateur — mépris directe- 
ment contraire aux vœux de religion. 

Le second, dont nous avons déjà parlé, suppose le parti pris 
de ne plus observer la règle et de ne plus tendre par elle à 
la perfection : ce qui serait encore directement contraire 
aux vœux. 

Enfin, le troisième est le cas où le supérieur ordonnerait 
expressément, au nom de la sainte obéissance ou — ce qui 
revient au même — , ajouterait à la règle une censure ecclésias- 
tique. Il est clair que la transgression serait alors directement 
contraire au vœu d'obéissance et, partant, une faute grave. 

On pourrait ajouter un quatrième cas, quoiqu'il ne concerne 
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que le supérieur et non ses subordonnés. Comme c'est à lui 
qu'incombe la responsabilité de l'observation de la règle dans 
une communauté, sa négligence à la laisser violer sur un point 
important, comme le silence, la clôture, l'entrée dans la cellule 
d 'autrui, les lectures défendues, etc., pourrait facilement 
■devenir une négligence gravement coupable et un péché 
mortel. Il serait facile de montrer combien ces néglis'ences des 
supérieurs à réprimer les abus sont contraires aux devoirs 
les plus élémentaires de leur charge ; combien elles risquent de 
conduire au relâchement de la vie monastique dans une com- 
munauté religieuse et finalement à la ruine de la maison (1). 

Article III. 
Nécessité pour le clergé séculier (2). 

Dans la hiérarchie du clergé séculier nous pouvons distinguer 
trois ordres et poser pour chacun d'eux la question de la néces- 
sité de la perfection chrétienne : les éuêques, les prêtres et les 
ministres inférieurs. 

Cependant, comme ces trois ordres ne sont que des parti- 
cipations plus ou moins complètes au sacerdoce de la Nouvelle 
Loi, nous commencerons par une thèse générale sur la perfec- 
tion essentielle au sacerdoce de Jésus-Christ. 

I. ■ — ■ Voici la thèse générale unanimement soutenue par 
tous les théologiens catholiques. 

Tandis que la profession religieuse n'est qu'un état de per- 
fection à acquérir, le sacerdoce suppose une perfection déjà 



(1) Potcst prœlalus regularis graviter pcccaie negligendo culpas vcniales in 
subditis, imo et inobservantiam circa régulas, quro tamen non obligant subditos 
ad peccatum etiam veniale ; quia in hâc ipsa negligentia prœlatus defuit graviter 
obligationi qua ex munerc suo tenetur consulere potissimum bono spirituali et 
profectui subdilorum et observanliro rcgulai'i,quœ per bujusmodi delectus toleratos 
maxime labefactatur (De Lugo, Dejusl. et jure, Disp. 9, sec. 3, n° 21, t. VI, p. 23). 

(2) Voir J.-J. Olier, Traité des S S. Ordres ; — Tronson, Examens particuliers ; 
— : Dubois, Le saint Prêtre ; — Gibbons, L'ambassadeur du Christ ; — Manning. 
Le Sacerdoce éternel ; — Gard. Mercier, La Vie intérieure ; — Mgr Lei.ong, Le 
Prêtre. 
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acquise, au moins à un degré suffisant pour pouvoir exercer 
utilement et dignement les diverses fonctions du saint minis- 
tère. Les religieux ne s'engagent qu'à tendre vers la perfection ; 
tandis que celui qui reçoit la consécration sacerdotale s'en- 
gage déjà à l'exercer. Toute la différence entre le religieux et 
le ]3rêtre se résume en cette opposition de deux notions : 
la perfection à acquérir et la perfection à exercer, perfectio 
acquireiida, perfedio cxercenda. Voilà pourquoi S. Jérôme 
dans son Epître à Rustique lui écrit : « Vivez ainsi dans votre 
monastère que vous méritiez de devenir clerc et prêtre : Sic 
vive in monaslerio ni clericns esse merearis )) (l).EtS. Thomas 
de formuler ainsi la même thèse : « Pour recevoir les ordres 
sacrés, il est requis d'avoir une sainteté intérieure plus grande 
que pour prononcer les vœux de religion » : Ad sacros ordi- 
nes reqniiilnr mcijor sanciilas inlerior quam reciuiral eliam 
religiofiis stcdns (2). Il faut être devenu un bon religieux, 
être déjà d'une verLu éprouvée pour mériter de devenir prêtre. 

Il serait facile d'apporter les preuves de cette thèse fonda- 
mentale, mais, comme elles dépasseraient de beaucoup le 
cadre de cet article, nous nous bornerons à de brèves indica- 
tions sur les arguments d'Ecriture Sainte, de Tradition et de 
raison qui la prouvent. 

A. — Interrogeons l'Ecriture Sainte et constatons que déjà 
sous l'ancienne Loi une certaine sainteté, dite légale, était 
imposée aux ministres sacrés. « Purifiez-vous, dit le Prophète, 
vous qui portez les vases sacrés du Seigneur » (3). 

Et le Lévitique avait dit des lévites : « Ils seront saints à 
cause de la sainteté du Dieu qu'ils servent ; ils ne profaneront 
pas son saint nom ; et ils seront saints pour offrir au Seigneur 
l'encens et les pains consacrés » (4). 



(1) Episi. IV ad Ruslicum. 

i2) 2a 2a;, q. 184, a. 8. — Cf. Concile de Trente, sess. xxii, de Reform., cl. — 
Léon XIII, Encycl. Quod multum (12 août 1886) ; Depuis le jour (8 sept.1899) ; — 
Pie X, Exhorinlio ad clcnim (4 août 1908) ; — Codex, can. 124-127 ; — Imitation 
de -lésun-Chi-isl, 1. iv, ch. v. 

(3) IMundainini qui l'ci-tis \a<a iJuinini [Isaie, lu, 12). 

(4) Saiicli fiunl Deo suo, cL noji poUucnl iionicn ejus ; ineensum onim Uomini 
et jianes iJei oiïerunt, ft ideo sancli erunl (Leçil., xxi, G). 
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Si cela était déjà vrai sous l'Ancienne Loi qui n'était qu'om- 
bre et figure, combien plus littéralement vrai pour ces prêtres 
de la Loi Nouvelle auxquels Notre-Seigneur lui-même dit 
solennellement : « Vous êtes la lumière du monde ; vous êtes 
le sel de la terre ! » Que si ce sel venait à s'affadir, comment 
conserver la société ? Que si leur lumière venait à s'éteindre, 
comment l'orienter ? (1). 

Notre-Seigneur leur a encore dit, dans un des moments les 
plus solennels de sa vie : « Je suis le cep de vigne, vous êtes mes 
rameaux » ; parabole aussi touchante qu'expressive, pour leur 
faire comprendre que toute la vie et la sainteté du chef devaient 
passer dans les membres, pour qu'ils restent dignes de lui, 
vivants et féconds comme lui. 

Parlant sans figure ni parabole, les Apôtres ont d'ailleurs 
tracé le tableau du nouveau prêtre en ces termes : « Il doit 
être d'une conduite irréprochable, prudent, pudique, orné des 
vertus, jouissant d'une bonne réputation même parmi les 
infidèles, et pouvant être le modèle de tous les fidèles, par 
ses paroles, sa conversation, sa charité, sa foi, la pureté de la 
doctrine, l'intégrité des mœurs, la gravité de sa vie ; qu'il ne 
se mêle point aux négoces de ce monde ; qu'il soit uniquement 
l'homme de Dieu, et le modèle accompli de son troupeau » (2). 

En un mot, il doit être l'image vivante du Christ qu'il 
représente auprès des fidèles, Pro Christo legatione fungimur 
[II Cor., 5, 20), dit S. Paul, qui en conclut : Imitalores meî 
esioie, siciit et ego Chrisii [I Cor., 4, 16). 

B. — Après une description si claire et si complète de la 
sainteté exigée par Notre-Seigneur de tous ses ministres, 
l'enseignement de la Tradition catholique ne pouvait qu'être 



(1) Mail., V, 13-16. Vos cstis sal terra?... Vos estis lux mundi... Sic luceat lux 
vestra coram hominibus, ut vidcant opéra vestra bona, et glorificent Patrem 
ve strum qui in cœlis est. 

(2) Ut sit irreprehensibilis, prudens, ornatus, pudicus, bonum testimonium 
habens ab iis qui foris sunt ; ut se praebeat exemplum fidelium in verbo, in conversa- 
tione, in charitate, in fide, in doctrina, in integritate, in gravitatc ; ut non se impli- 
cet ncgotiis sœcularibus, sed sit perfcctus homo Dei, atque forma aregis ex anime. 
S. Paui, I Tim., ni, 2 ; iv, 12 et 15 ; — // Tim., ii, 4, 22 ; m, 17 ; — TiL, ii, 7. 8 ; 
— / Pelr., V, 3. 
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unanime à s'en faire l'écho. Tous les Pères de l'Eglise grecque 
ou latine et tous leurs grands Docteurs nous en fourniraient 
des textes à l'infini (1), 

Pour être bref, contentons-nous de citer ce texte décisif de 
S. Thomas : « Pour remplir d'une manière idoine les fonctions 
des saints Ordres, il ne suffit pas d'une bonté quelconque, mais 
il faut une bonté éminente, afin que ceux qui sont élevés 
au-dessus des peuples par le caractère de l'ordre leur soient 
aussi supérieurs par le mérite de leur sainteté » (2). 

Aussi bien, chaque fois que, dans le cours des âges, le clergé 
semble se relâcher de sa ferveur et s'éloigner de l'idéal de 
sainteté qui lui avait été imposé par son divin fondateur, 
aussitôt la voix des Conciles s'éleva pour protester et suscita, 
au sein même du clergé, des légions militantes de réformateurs, 
qui le rappelèrent aux devoirs de sa sainte mission. 

Comme exemple, citons le concile de Trente, dans son célè- 
bre cliapiire sur la Réforme : « Il convient et il faut absolu- 
ment que les clercs appelés à l'héritage du Seigneur façonnent 
ainsi leur vie et leurs mœurs, que rien dans leurs manières, 
leurs gestes, leur démarche, leur langage et toute leur personne 
n'apparaisse qui ne soit empreint de sérieux, de modération et 
de piété » (3). 

G. — Les preuves de raison abondent. Ramenons-les, pour 
abréger, aux trois suivantes : 

1° Le prêtre est le médiateur entre Dieu et les hommes, car 
il n'y qu'un seul Prêtre, un seul Médiateur, Notre-Seigneur 
Jésus-Christ, unus mediator Dei et hominum [I Tim., 2, 5), 
dont tous les autres prêtres ne sont que les membres ou les 
représentants, Sacerdos aller Chrisius. 



(1 ) Voir ces textes, Raynaud, Le Piclre d'après les Pères. 

(2) Ad idoneam executionem Ordinis non sufficit bonitas qualiscumque, sed 
requiritur Lonitas exccllens ; ut sicut ilH qui Ordinem suscipiunt, super plebem 
coiislituuntur gradu Ordinis, ita et superiores sint merito sanctitatis. Sum. th., 
Supp!., q. 35, a. 1, ad 3. 

['■'j] sic decet omnino clericos in sortem Domini vocatos, vitam moresque sucs 
omncs componere, ut habitu, geslu, inccssu, sermone aliisque omnibus rébus, nihil 
nisi grave, moderatum ac religione plénum prœ se ferant {Sess., xxir, c. 1, De Re- 
foriitdli. 
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Aucune autre mission, aucune profession religieuse, ni 
celle des Chartreux, des Trappistes, ou des Jésuites, ne peut 
élever une créature à une dignité si surhumaine, si incompa- 
rable. Pour s'en montrer vraiment digne, le prêtre doit avoir 
sans cesse présente à ses yeux une si éminente dignité. Puisque 
nous, sommes les membres de Jésus-Christ, Souverain Prêtre, 
non seulement nous n'oserions prostituer ces membres, selon 
l'énergique expression de S. Paul : Tollens ergo memhra Chrisli, 
faciam memhra mereirîcis ? [I Cor., vi, 15) ; mais encore nous 
nous efforcerons de les honorer par une grande sainteté, car 
l'honneur ou le déshonneur des membres retombe sur le chef 
et l'honneur ou le déshonneur des ministres de la religion 
retombe sur la religion elle-même. 

Au fond, c'est là le même raisonnement qu'après la dernière 
Cène Notre-Seigneur proposait à ses disciples dans la parabole 
du cep de vigne et des rameaux. D'où l'obligation de vivre 
de la vie du Christ par une imitation assidue, comme le 
pratiquait S. Paul, en exigeant de la part de tous ses disciples 
une noble émulation : Imitaîores mei estoîe, sicut et ego Chrisii 
{I Cor., 4, 16) et partant le prêtre doit, comme Notre-Seigneur, 
être vraiment saint, immaculé, sans tache, séparé de la tourbe 
des pécheurs, et élevé à la hauteur des cieux : Sanclus,innocens, 
impolluiiis, segregaîus a peccaîoribiis et excelsior cœlis faclus 
[Hebr., 7, 26). 

2^^ Le prêtre est par état voué à la virginité et au ministère 
de la prière publique : c'est là pour lui la deuxième raisoii 
d'être vraiment saint. Sans la pratique habituelle de la vie 
intérieure et de la sainteté, le prêtre ne pourra rester pur et 
chaste, l'expérience ne le démontre que trop. Il tombera 
sûrement et peut-être lourdement, et deviendra indigne 
d'exercer ses fonctions de médiateur entre Dieu et les hom- 
mes, soit au saint Autel, soit dans l'administration des sacre- 
ments et dans tous les offices de la prière publique. 

De l'indignité naîtra bientôt le dégoût de ses saintes fonc- 
tions, et comme le cœur humain ne peut vivre dans le vide 
complet, si le coeur du prêtre est vide de Dieu, de quel amour 
malsain se remplira-t-il ? Malheureux homme, qui désormais 
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est sorti de la voie et ne trouvera plus de repos ici-bas ! 

30 Enfin le minisière que le prêtre doit exercer auprès des 
âmes est à la fois le plus sainl et le plus périlleux ; nouvelle 
raison pour lui d'avoir une éminente sainteté. 

a) C'est le ministère le plus saint, puisqu'il a pour mission 
de sanctifier les âmes par les sacrements et aussi par la parole 
et par l'exemple : autant de raisons qui exigent un degré peu 
commun de sainteté. Impossible de s'y soustraire, car si l'on 
est religieux pour soi, on est prêtre pour les autres, suivant la 
parole de S. Paul : pro hominihus constiiuiiur {Hebr., 5, 1). 

h) C'est aussi le ministère le plus périlleux, car il doit guérir 
les maladies les plus contagieuses sans contracter la contagion, 
et comme le rayon de soleil purifie la boue sans se ternir, 
il doit vivre avec les choses saintes sans se familiariser avec 
elles ; vivre dans le monde sans devenir mondain ; vivre sans 
le secours d'une règle extérieure et protectrice, tout en demeu- 
rant régulier et fidèle à une discipline volontaire. Enfin, — 
ce qui n'est pas pour lui un moindre sujet de découragement, 
— il doit dem^eurer dévoué aux âmes malgré les pires ingrati- 
tudes et les pires injustices. 

En face de ces périls, de ces charges, de ces responsabilités 
parfois écrasantes même pour des épaules angéliques — onus 
angelicis humeris tremeiidum — on comprend mieux la vérité 
de la parole de S. Thomas, citée plus haut: « La sainteté qui 
suffît pour prononcer des vœux de religion est loin de suffire 
pour accepter les ordres sacrés. » 

On comprend aussi que certains prêtres, après quelques 
années d'expérience dans le ministère, déconcertés par des 
difficultés qu'ils n'avaient point soupçonnées — malgré les 
avis réitérés de leurs directeurs qu'ils croyaient exagérés — 
reculent effrayés d'être si peu à la hauteur de si grandes 
responsabilités, et ne pouvant plus retourner à l'état séculier, 
à jamais fermé pour eux, se décident à aller chercher un refuge 
et un abri dans quelque ordre religieux, pour y mettre leur 
responsalnlité à couvert et leur salut en sûreté. 

Que si ces pauvres prêtres n'ont pas le courage de se faire 
relitïieux. ni de se soutenir à la hauteur de la sainteté de leur 
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vocation, que cleviendront-ils ? C'est le secret de Dieu, et 
aussi celui des confesseurs de retraites pastorales ! 

Après cela, il nous semble entièrement superflu de réfuter 
l'objection banale : « La perfection n'est bonne que pour les 
religieux et les moines : elles n'est pas faite pour nous ! » Voilà 
la saisissante réplique de l'auteur de l'Imitation, qui, pourtant, 
était un moine. 

« Voici que tu es devenu prêtre... Tu n'as point allégé ton 
fardeau, mais tu t'es plus étroitement encore enchaîné aux 
liens d'une discipline, et voué à une sainteté encore plus grande. 
Un prêtre doit être orné de toutes les vertus, et donner à tout 
le monde l'exemple d'une bonne vie. Sa conversation est 
désormais dans les cieux avec les anges, ou sur la terre avec 
les âmes parfaites ! » (1). 



* 



IL — La doctrine que nous venons d'exposer s'applique 
au sacerdoce en général, mais il est facile de la préciser 
davantage en l'appliquant à chacun des trois ordres de la 
hiérarchie ecclésiastique : les évêques, les simples prêtres et 
les ministres inférieurs, qui tous ensemble sont les démembre- 
ments ou les participations à divers degrés d'un même sacer- 
doce. 

10 Les évêques sont la tête du corps mystique de la sainte 
Eglise et c'est en eux surtout que doit résider en plénitude la 
sainteté, pour découler du chef dans tous les membres. Ayant la 
plénitude du Sacerdoce, ils doivent en posséder toute la sainte- 
té. Telle est la thèse que développent à l'envi tous les théolo- 
giens. Aussi appellent-ils l'état épiscopal un ébat de perfec- 
tion simpliciter ou sans aucune restriction. 

Ecoutons Suarez : « Omnino asserendum est, dit-il, epis- 
copos ratione pastoralis muneris, esse in statu perfectionis, 



(1) Ecce sacci'dos faclus os... Non alleviasli omis luum, secl aix'lioi'i jam allio-atus 
es vinculo disciplina; et ad maiorcm tcneris periectionem sanclilalis. Sacerdos omni- 
bus virtulibus débet esse ornatus, et aliis bona-. vita- cxemplum prieljere. Eius 
conversatio cum angelis in cœlo, aut pert'oclis viiis in terra ! (Lil). iv, cap. 5). 
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non lanquam in via ad illam, sed tanquam in termino, qui 
propric dicitur status perfectionis et peri'icientium. Ita docet 
S. Thomas et consentit Gerson, nec aliquis scliolasticorum 
dissentit » [De staiii relig., 1. I, c. 15, n^ 5). 

2° Pour ce qui regarde les simples prêtres, les théologiens 
ont une manière un peu adoucie de s'exprimer, qui leur permet 
une distinction entre le caractère sacerdotal lui-même et 
son exercice dans le ministère des âmes. Le prêtre en effet 
pourrait — au moins théoriquement — tout en étant revêtu 
du caractère sacerdotal, ne pas en exercer toutes les fonctions, 
au moins les plus redoutables par la responsabilité qu'elles 
entraînent, ou ne les exercer que rarement. 

Il pourrait, par exemple, du consentement de son évêque, 
se vouer à d'autres œuvres, comme l'enseignement des lettres 
ou des sciences, — et même se décharger complètement du 
ministère des âmes, en se faisant religieux. 

Un tel prêtre, n'étant pas voué nécessairement au ministère 
des âmes, n'est donc pas complètement tenu au degré de 
perfection et de sainteté qu'il exige. 

C'est ce que veut signifier S. Thomas lorsqu'il dit d'un prêtre 
en général qu'il n'est pas, par le seul fait de son ordination, 
complètement voué à l'état de perfection : non poniiur simpli- 
ciier in statu perfectionis (2a 28e, q. 184, a. 6). 

Mais, comme on le voit, la distinction est bien plutôt théo- 
rique que pratique. Un prêtre en activité, qui n'exercerait 
aucun ministère, est un cas qui ne se conçoit guère. 

Au surplus, ce jDrêtre dira bien tous les jours la sainte messe 
et ne pourra se décharger ni du célibat, ni de l'office de la 
prière publique. De ce chef encore, il sera bien tenu à toute 
la perfection que suppose la célébration quotidienne de la 
sainte messe, l'état habituel de chasteté parfaite, et enfin le 
ministère de la prière publique. Alors même qu'il n'exercerait 
aucune autre fonction, celles-ci sont bien largement suffisantes 
pour l'obliger à tendre à une haute sainteté. 

Donc, quelle que soit la manière plus ou moins rigoureuse 
dont certains théologiens ont coutume de s'exprimer sur la 
sainteté sacerdotale, ils sont tous d'accord pour reconnaître 
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que si l'état du simple prêtre est un état de sainteté un peu 
inférieur à celui de Tévêque, il est pourtant bien supérieur à 
tout autre état, même à l'état religieux, et partant qu'il doit 
être aussi supérieur en perfection ou sainteté. 

30 Quant aux ministres inférieurs, la question du degré 
de la sainteté relative exigée d'eux ne se pose plus aujourd'hui, 
où tous sont destinés à devenir prochainement des prêtres. 
C'est donc pour eux tous une véritable préparation, un noviciat 
de la sainteté sacerdotale que l'on demande d'eux. Ils doivent 
être d'autant plus parfaits qu'ils s'approchent de plus près 
des saints autels et du sacerdoce. 

Pour les vertus spéciales à chacun de ces ordres mineurs, 
on lira avec fruit les Traités des saints Ordres qui sont entre 
toutes les mains des aspirants au sacerdoce (1). Inutile d'in- 
sister ici : le sujet nous déborde et nous sortirions du cadre 
que nous nous sommes tracé. 



(1) GoNTiER, ExpUcalion du Pontifical ; — Bacuez, Instruct. et Médit, à l'usage 
des oïdinands. 



DEUXIÈME PARTIE 

LES OBSTACLES A VAINCRE 



Après avoir étudié le but supérieur où nous devons tendre 
dans la direction de notre vie chrétienne, nous étudierons les 
obstacles que nous avons à écarter sur notre chemin. Nous 
verrons ensuite les secours surnaturels que Dieu nous tient 
en réserve, et les moyens pratiques que nous avons à prendre 
pour atteindre le but. 

Ces obstacles sont de trois sortes. Nous les trouvons en 
nous-mêmes, ou dans nos semblables, ou bien dans l'ennemi 
du genre humain, le démon. 

En nous-mêmes, c'est la triple concupiscence, suite lamen- 
table du péché originel : orgueil, sensualité, amour des richesses. 
Autour de nous, ce sont les scandales du monde qui risquent 
de nous entraîner ; c'est aussi le démon, surnommé par Notre- 
Seigneur le Prince de ce monde. 

En tout, cinq sujets à étudier, qu'il sera bon de faire précé- 
der par deux études préliminaires, l'une sur la tentation, l'autre 
sur la concupiscence en général — et que nous ferons suivre 
d'un important corollaire sur la nécessité du sacrifice pour 
pratiquer l'amour de Dieu. 



CHAPITRE PREMIER 
De la Tentation. 



Nous dirons sa nature et ses degrés, son uiiliié et sa néces- 
sité, enfin la manière de s'y comporter avant, pendant et après, 
à l'exemple de Notre-Seigneur. 

I. — Notion générale. — Toute excitation au mal est une 
tentation ; que cette excitation soit intérieure ou extérieure, 
que le mal soit positif ou négatif, action ou omission : il ira- 
porte peu. 

Inutile d'insister sur cette notion, que notre expérience 
intime ne nous a rendu, malheureusement, que trop fami- 
lière. 

Parlons seulement de ce qu'on a appelé les trois degrés de 
la tentation, et que l'on ne trouve pas toujours exposé assez 
clairement ni sans équivoque dans bon nombre d'auteurs 
ascétiques. 

La tentation frappe successivement à la porte des trois 
facultés de l'âme : celle de la connaissance, celle de l'appétit 
sensible et intellectuel, enfin celle de la volonté. L'objet pro- 
posé par le tentateur doit en effet provoquer d'abord la con- 
naissance, puis le plaisir ou complaisance involontaire, et 
enfin le consentement ou le refus de la volonté libre. 

Il est clair en efîet que pour vouloir une chose, il faut 
d'abord la connaître, et que pour la vouloir quoique morale- 
ment mauvaise, il faut lui trouver quelque attrait. Ce sont 
les séductions plus ou moins captivantes de cet attrait qui 
sollicitent notre volonté libre et la font consentir au mal. 

Mais, comme on le voit clairement, grâce à la distinction 
de ces trois étapes, ce n'est ni la connaissance de l'esprit, ni 
la délectation involontaire qui peut en résulter dans la sensi- 
bilité, qui constitue le péché. Le péché est tout entier dans la 
troisième faculté, celle de la volonté. 
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Encore devons-nous ajouter ici une précision nouvelle ; 
car la volonté n'est pas toujours libre. Il y a plusieurs obsta- 
cles naturels qui peuvent diminuer et même supprimer com- 
plètement, dans un moment donné, son libre arbitre, et que 
les théologiens étudient longuement, en les ramenant à quatre : 
l'ignorance, la concupiscence, la crainte et la violence. Il est 
clair en effet que les actes volontairement accomplis dans 
l'ignorance de leur interdiction, ou sous l'empire de la concu- 
piscence, dans le sommeil par ex., ou dans l'égarement d'une 
peur qui trouble la raison, ou bien enfin sous l'empire d'une 
violence étrangère, ne sont pas libres ni imputables à la res- 
ponsabilité. 

En conséquence, le consentement de la volonté à une action 
mauvaise ne lui est imputable que si elle jouit de sa liberté 
normale et dans la mesure même où elle en jouit. Un acte 
de volonté peut donc être accompli avec un consentement plus 
ou moins complet et plus ou moins coupable ou excusable (1). 

La mesure exacte de cette culpabilité échappe souvent au 
regard de l'homme qui doit en laisser l'appréciation complète 
à Celui qui, seul, « scrute les reins et les cœurs ». 

Quant à l'objet sur lequel peut porter notre consentement, 
il est d'une double nature. On peut ne consentir qu'à la délec- 
tation intérieure, déjà éveillée par la tentation, sans consentir 
à aller plus loin et à consommer l'acte coupable. Le péché 
est alors intérieur, c'est un péché de pensée ou de désir. Ou 
bien on peut vouloir consommer cette action elle-même, exté- 
rieurement. Ainsi dans une tentation de vengeance, je puis 
me complaire seulement dans le désir de me venger (péché 
de pensée) ou bien dans l'acte même de la vengeance réelle 
que j'exécute. 

Le péché de vengeance est consommé dans le second cas, 
mais il est déjà commencé dans le premier. Or c'est seulement 
par la volonté libre qu'il est péché. 

Il n'est donc pas exact de dire, avec certains auteurs, que 



(1) Pour les développements de ces quatre obstacles à la pleine liberté, voir tous 
les traités de Théologie morale. 



114 LA TENTATION 

le péché est commencé dans l'appétit sensitif par la délecta- 
tion qu'il éprouve, et consommé dans la volonté. Il ne pour- 
rait être commencé dans l'appétit sensible et la délectation 
que par le concours surajouté de la volonté, c.-à-d. par une 
complaisance volontaire, laquelle pourrait être bien suffi- 
sante pour constituer un péché, même mortel (1). 

Utilité de ces distinctions. Il importait de bien distinguer 
ces divers degrés de la tentation pour éclairer les fidèles qui 
en ont souvent grand besoin. Les uns, trop timorés, voient 
le péché dans la seule pensée spontanée du mal, ou dans le 
plaisir et l'attrait involontaire que cette pensée a éveillés par 
contre-coup dans notre sensibilité, malgré les protestations 
de la volonté ; d'autres, au contraire, se reprochent à peine 
les complaisances les moins déguisées au plaisir intérieur et 
ne s'alarment que des actions extérieures. 

C'est au directeur à réveiller les consciences endormies de 
ceux-ci et à rassurer les craintes exagérées de ceux-là ; en un 
mot, c'est à lui de faire l'éducation des consciences. 



IL — Utilité de la tentation. Il entre dans les desseins de la 
divine Providence que tous les hommes — sans exception — 
soient tentés, et même que leur vie tout entière ne soit guère 
qu'une longue série de luttes et de tentations : militia est vita 
hominis saper terram [Job., 7, 1) ; parce que la tentation c'est 
l'épreuve et que l'épreuve est la condition nécessaire du mé- 
rite et de la récompense : non coronabitur nisi qui légitime 
certaverit (II Tim., 2, 5). Telle est la loi, parfaitement raison- 
nable. 

Que si la tentation est indispensable à tous les élus, elle est 
encore plus nécessaire à ces âmes de choix qui aspirent à 
une perfection plus haute, soit dans l'état religieux, soit dans 
le sacerdoce. Dès leur entrée dans ces voies plus parfaites, 
r Esprit-Saint a eu soin de les en avertir : Fili accedens ad 



(1) Cf. s. FiiANçois DE Sales, Inlrod., 1. IV, c. 3. 
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serviiuiem Dei, prœpara animam iuam ad teniaîionem {Eccli, 
2, 1). C'est même lorsque notre offrande a été le plus agréée 
de Dieu, lorsque nous nous sommes senti le plus près de son 
cœur, que la tentation est venue nous éprouver davantage : 
Quia acceptas eras Deo^ necesse fuit ut ieniaiio probaret te 
[Tob., XII, 13). 

Et saint Paul de nous en donner la raison : « notre vertu 
ne se perfectionne que dans l'infirmité de l'épreuve « : Virius 
in infirmilaie perfîcitur (II Cor., 12, 9). 

C'est en effet dans ce creuset brûlant de la tentation que 
l'âme finit de se purifier de ses scories, qu'elle expie le passé, 
et achève de se dégager des attaches sensibles aux biens d'ici- 
bas pour ne s'attacher qu'à Dieu et à mettre toute sa con- 
fiance en Lui seul. 

C'est en essuyant les assauts de la tentation Cjue nous expé- 
rimentons mieux notre faiblesse, que nous ouvrons les yeux 
sur notre misère originelle, que nous prenons une conscience 
plus claire de notre néant et du besoin infini que nous avons 
du secours de Dieu. 

Alors notre humilité se développe en profondeur et nous 
grandissons proportionnellement dans la vertu divine : cum 
infirmor, tune païens sum (II Cor., 12, 10). 

En même temps, c'est dans l'exercice de la lutte que se 
développe l'énergie virile et la puissance propre de notre vo- 
lonté ; c'est alors qu'elle se retrempe, s'aguerrit et se prépare 
à résister à d'autres assauts encore plus rudes de cette vie. 

Enfin, la tentation est, comme la souffrance, le creuset de 
l'amour divin : l'amour en sort plus pur, plus ardent, et comme 
l'amour de Dieu et des âmes est le résumé de la perfection 
chrétienne, on peut conclure que la tentation est le creuset 
de la perfection, le moule des âmes fortes : point d'âme vrai- 
ment forte qui n'ait connu l'épreuve : virius in infîrmiîate 
perfîcitur (II Cor., 12, 9). 

Allons encore plus loin et ajoutons que si l'épreuve de la 
tentation est nécessaire pour tous ceux qui aspirent à la per- 
fection chrétienne, elle l'est spécialement pour tous ceux qui 
doivent devenir des directeurs d'âmes. En voici la raison. 
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Pourquoi Notrc-Seigneur lui-même a-t-il voulu être tenté 
dans le désert ? Etait-ce pour sa propre perfection ? Il est 
clair que non : ce n'était pas pour lui, c'était pour nous. 
L'Apôtre nous le dit expressément : Debuit per omnia fralri- 
bus similari [Hebr., 2, 17). Non content de revêtir une chair 
mortelle, le Verbe de Dieu en a pris toutes les misères et les 
infirmités — sauf le péché et l'ignorance — afin qu'au lieu 
d'éloigner les âmes par l'éclat de sa grandeur et l'appareil 
de son infinie Majesté, il pût attirer à lui jusqu'aux plus ti- 
mides et aux plus petits et gagner leur confiance. « Je con- 
nais bien vos misères et vos infirmités, semble-t-il nous dire, 
puisque j'ai voulu les éprouver moi-même. Venez donc à moi 
avec confiance, je vous soulagerai » : Veniie ad me omnes et 
ego reficiam vos [Mail., 11, 28). 

Et S. Paul de conclure : approchons donc sans crainte, avec 
une entière confiance du trône de sa miséricorde : Adeamus 
ergo ciim fiducia ad ihronum gratise ut misericordiam conse- 
quamiir et graliam inveniamus in aiixilio opportuno {Hebr., 

4, 16). La raison est que notre Pontife saura compatir à 
toutes nos faiblesses les ayant toutes connues, sauf le péché : 
Non habenuis Pontificem qui non possit compati infirmitatibus 
nosiris, ientaium autem per omnia, pro similitudine absque 
peccato [Hebr., 4, 15). 

De même en est-il des ministres de Jésus-Christ, et des 
directeurs d'âmes, pour les mêmes raisons. Et voilà pourc[uoi 

5. Paul nous dit qu'ils ont été choisis exprès, non parmi les 
anges, mais parmi les enfants des hommes, afin de pouvoir 
mieux compatira toutes leurs misères. Om/its /lam^uePo/i^i/ea:; 
ex hominibus assumptus, pro hominibus consiiîuiiur, qui con- 
dolere possit iis qui ignorant et errant, quoniam et ipse circum- 
datus est infirmitate {Hebr., 5, 1,2). 

Les pécheurs, en effet, ont besoin de trouver en leurs prêtres 
un cœur plein de bonté, de tendresse paternelle : indutus 
viscera misericordia Dei {Cot., 3, 12), un cœur qui, bien loin 
de les rebuter par le mépris hautain du Pharisien ou la sévé- 
rité excessive du janséniste, sache au contraire comprendre 
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leurs faiblesses, s'y montrer compatissant et aimer les ma- 
lades pour les mieux guérir. 

Pour cela, un moyen très efficace est d'avoir soi-même 
éprouvé les mêmes misères, d'avoir eu besoin de la même 
pitié, de la même tendresse, de la même main paternelle pour 
nous soutenir ou nous relever. 

Assurément, il faut par dessus tout redouter le péché, que 
notre divin modèle n'a jamais souffert, ienialum per omnia 
absque peccato [Hebr., 4, 15), le péché qui ternit la beauté de 
l'âme, qui altère si profondément cette délicatesse virginale 
qui rend une âme sacerdotale tendre et compatissante aux 
maux des pauvres pécheurs. Mais il ne faut pas redouter avec 
excès la tentation elle-même, puisqu'elle est si utile à notre 
sanctification et au bien des âmes. Cette crainte exagérée 
viendrait d'une secrète paresse ou d'un sentiment de pusilla- 
nimité. Comme Ghrysostome, ne redoutons qu'une seule chose, 
le péché : unum timei Chrysosiomiis, peccatum. 

N'imitons pas ces âmes pusillanimes qui ayant embrassé 
la vie parfaite, en croyant, par une singulière illusion, y trou- 
ver le repos et avoir fui le champ de bataille, se trouvent tout 
à coup surprises, découragées à la première tentation qui 
survient, et se lamentent devant Dieu et devant les hommes. 

« Ah ! mes chères âmes, leur répond l'aimable S. François 
de Sales, croyez-vous que la perfection ne consiste qu'en dou- 
ceurs et suavités spirituelles et qu'il suffise de dormir paisible- 
ment dans la barque, pour aborder sans fatigue au port du 
salut ? Voudrez-vous ressembler à ces soldats de garnison qui 
ont tout à souhait en temps de paix, dans une bonne ville, 
qui font bonne chère et qui font les maîtres dans la maison 
de leurs hôtes, et néanmoins ils s'appellent des soldats, font 
les vaillants et les courageux, tant qu'ils ne sont point à la 
bataille et à la guerre. Certes, Notre-Seigneur ne veut pas 
de ces soldats en son armée, il ne veut que des combattants 
et des vainqueurs et non pas des fainéants ! » 

Donc, bien loin de désirer une quiétude chimérique que 
nous ne trouverions d'ailleurs nulle part en cette vie, appre- 
nons à combattre, et exerçons-nous dès maintenant aux luttes 
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plus terribles encore qui nous attendent plus tard. Et c'est 
Notre-Seigneur qui va nous apprendre lui-même ce grand art 
du combat, en nous montrant par son exemple la manière 
de s'y préparer, de combattre et de vaincre, et la manière 
de se comporter après la victoire. 



III. — Préparation au combat. Notre-Seigneur, au désert, 
avant les approches de la tentation, veille et prie^ comme il 
lo recommandera à ses apôtres : Vigilafe el orale ne inlrelis in 
lenlationem [Marc^ 14,38). Deux préparations également utiles. 

La vigilance nous met à l'abri des surprises de l'ennemi ; 
elle nous découvre le danger aussitôt qu'il se présente, et nous 
l'ait tenir toujours prêts au combat. La vigilance surtout nous 
l'ait fuir les occasions dangereuses et nous préserve des im- 
])rudences où nous pourrions trouver notre perte avec la puni- 
tion de notre témérité. 

Parmi ces imprudences, on ne signale pas assez, ce nous 
semble, cette liberté de tout lire, de tout entendre, de tout 
connaître, qui tendrait aujourd'hui à entrer dans les mœurs 
])ubliques, sous prétexte de liberté de presse ou de -pensée. 

C'est le grand danger des romans et des cinémas à la mode 
de faire connaître le vice avec certains attraits littéraires ou 
poétiques. Après avoir connu le mal littérairement ou poé- 
tiquement, on est bien exposé à le projeter et à l'exécuter 
de même. Le mimétisme est contagieux et c'est là l'explica- 
tion psychologique de bien des entraînements et des folies 
que l'on n'aurait jamais commises sans les mauvais exemples. 

Sous ses ornements littéraires ou dramatiques le vice est 
transfiguré, divinisé ; à son dangereux frôlement, la délica- 
tesse de la conscience s'émousse peu à peu ; on s'habitue à 
vivre dans un monde idéal faux et chimérique, et le moindre 
moment d'oubli ou d'hallucination suffît pour donner le ver- 
tige et faire disser dans l'abîme dont on avait horreur. 

Et ce que nous venons de dire de la littérature et des ro- 
mans à mœurs douteuses, disons-le pareillement de la litté- 
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rature rationaliste anti-chrétienne. Notre foi religieuse, non 
moins que nos mœurs chrétiennes, -peut être blessée à mort 
par une curiosité malsaine, ou recevoir tout au moins des 
blessures qui ne cicatriseront peut-être jamais. Il est tel blas- 
phème impie dont le souvenir peut déflorer à jamais la déli- 
catesse et la simplicité de notre foi et de notre piété. 

D'où la conclusion pratique, chaque fois que nous avons 
un doute sur l'opportunité de certaines lectures, de consulter 
avant de nous la permettre nos confesseurs ou directeurs, 
qui nous procureront toujours le renseignement utile. 



* 



IV. — Pendant la tentation. Dès qu'elle se présente, parons 
aussitôt ses coups, en ripostant par une pensée de foi ou, si 
l'on peut, par quelque parole tirée des Saintes Ecritures : 
Scriptum est ! Telle est ma foi ! Je ne puis agir contre les con- 
victions profondes de ma conscience et de ma foi. Sur ce 
bouclier de la foi, nous dit S. Paul, comme sur un bouclier 
d'airain, les traits les plus acérés de l'ennemi viennent aussi- 
tôt s'émousser ou se briser vainement : In omnibus sumenies 
scuhim fidei, in quo possiiis omnia iela nequissimi extinguere 
{Eph., VI, 16). 

Cet enseignement de Notre-Seigneur est d'une très grande 
justesse et d'une grande profondeur, soit au point de vue 
surnaturel, soit au point de vue naturel et purement psycho- 
logique. 

Au point de vue surnaturel, il est clair qu'en éveillant aussi- 
tôt dans notre esprit une pensée de la foi, dès que la tentation 
se présente, nous élevons notre pensée et notre cœur en haut 
par un sursum corda ! Nous nous tournons vers Dieu, vers 
Notre-Seigneur, la Sainte Vierge, notre bon Ange gardien, 
et nous nous assurons leur concours efficace. La grâce d'en 
haut vient ainsi au secours de la nature, et lui apporte pour 
la résistance le précieux concours dont elle sent le besoin. 

Même au seul point de vue naturel et psychologique, le 
précepte de Notre-Seigneur est déjà parfait. A la pensée ten- 
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tatrice fait aussitôt contrepoids une autre idée dont l'intensité 
croîtra peu à peu, jusqu'à devenir plus forte et plus puissante 
que sa rivale, qui finira par être effacée complètement par la 
loi du conlrasie, et la tentation sera ainsi vaincue. De même 
que l'éclat d'un astre qui brille et fascine les yeux durant la 
nuit pâlit et s'éclipse totalement au lever du soleil ou d'un 
clair de lune plus puissant, ainsi l'idée tentatrice pâlit et 
s'éclipse au grand jour de la foi. Quant au choix de l'idée 
nouvelle à opposer à l'idée tentatrice, on peut donner trois 
règles générales. 

1. S'il s'agit de tentations impures, il vaut mieux — au 
lieu de les combattre directement — faire diversion en occu- 
pant très fortement son esprit à d'autres choses. Il en est de 
même des occasions de pécher par excès d'affection ou d'amitié. 

2. Au contraire, dans les tentations d'orgueil, de paresse, 
de vengeance, d'avarice, ... on doit affronter directement la 
tentation en lui opposant des pensées et des images contraires. 
On diminue ainsi le premier attrait en réveillant en nous des 
attraits opposés, et l'on combat les premiers motifs d'agir 
suivant la tentation par des raisons contraires. Ainsi les mo- 
tifs d'orgueil sont vaincus par les motifs de nous humilier ; la 
haine est vaincue par l'amour ; la vengeance par le pardon ; 
la paresse par le travail ; l'avarice par l'aumône, etc. L'âme 
est alors comparable aux deux plateaux d'une balance, et 
il ne dépend que de nous de charger davantage l'un des deux 
et de l'incliner. 

3. Enfin dans les petites tentations, l'indifférence et le 
mépris du tentateur suffisent le plus souvent pour l'éloigner 
de nous. Dans ces cas, le R. P. Le Doré, qui savait mêler agréa- 
blement Vhumoiir aux plus sages préceptes, conseillait à ses 
pénitents de se mettre à chanter, et de chanter non pas des 
cantiques, mais des airs mondains, comme « la Casquette 
du Père Bugeaud ». Il paraît, ajoutait l'aimable Père, que 
« le Démon n'aime pas cette musique et, lorsqu'il voit qu'il 
n'est pas pris au sérieux, il s'empresse de filer... » (1), 



I) Voir Inlrod. à ta vie dévoie, 4^ p., ch. ix. 
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V. — Après la tentation. Trois hypothèses peuvent se pré- 
senter : ou notre victoire est certaine, ou elle est douteuse, 
ou bien nous aurions été vaincus. 

A. — Si nous avons été vainqueurs, nous goûterons com- 
bien « le joug du Seigneur est doux et son fardeau léger », 
mais parmi les douceurs spirituelles de la victoire et de- la 
paix, nous ne laisserons pas égarer nos cœurs en de vaines 
complaisances, ni en assurances présomptueuses, car le ten- 
tateur ne s'est retiré que pour un temps et il reviendra sûre- 
ment. Diabolus recessit ah illo usque ad iempus [Luc, 4, 13). 
Nous nous tiendrons donc sur nos gardes, pleins d'humilité 
et aussi de confiance en ce Dieu qui nous a soutenus de son 
bras tout-puissant et ne permettra pas que nous soyons tentés 
au-dessus de nos forces (1). Nous recommencerons ainsi 
à nous préparer, par la vigilance et la prière, à de nouvelles 
épreuves et à de nouvelles victoires. 

B. — Que si notre victoire ne paraît point certaine et que 
notre âme se sente plongée dans les inquiétudes du doute, 
ne sachant distinguer si elle a faibli ou résisté, les théologiens 
nous proposent deux règles de conduite pratique que nous 
pouvons suivre en toute sécurité. 

1. Il faut nous demander quelle est notre conduite habi- 
tuelle en ces sortes de tentations. Si habituellement nous leur 
résistons, nous pouvons conclure que nous avons pareillement 
résisté. Que si au contraire nous nous laissons habituellement 
entraîner, il est à présumer que nous avons été encore une 
fois vaincus. 

La raison de penser ainsi est très simple. D'après les lois 
ordinaires de la psychologie, un acte fait dans le sens de l'ha- 
bitude est toujours plus ou moins inconscient. Il est au con- 
traire toujours conscient, lorsqu'il est fait dans un sens con- 
traire à l'habitude. En conséquence, notre doute venant d'un 

(1) Fidelis autem Deus est, qui non patietur vos tentari supra id quod potes- 
tis sed faciet etiam cum tcntatione provontum,ut possitis sustincrc (/ Cor., x,13). 
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manque de conscience suffisant, indique assez que nous avons 
agi selon notre habitude. Il faut donc juger de ce cas comme 
de tous les autres cas habituels, ex communilur conîingeniibus : 
principe largement suffisant pour nous « former la conscience 
morale ». 

2. Que si le doute persiste de manière à produire un état 
perplexe incurable ou un état véritablement scrupuleux, 
l'unique remède est l'obéissance aveugle à son directeur. Dans 
cette voie de l'obéissance, assurément, l'on peut se tromper, 
mais l'on ne peut jamais commettre un péché formel : la voie 
est donc parfaitement sûre : Errare possum, peccare non pos- 
siim (S^ Thérèse). 

Or le directeur doit ordonner à un scrupuleux notoire, qui 
doute toujours d'avoir consenti, de passer outre et de se tenir 
tranquille, chaque fois quil ne peut jurer que son consentement 
fui certain. Seule la fermeté du directeur peut obtenir l'obéis- 
sance du dirigé, et partant la guérison de cette cruelle maladie 
du scrupule, au moins si elle est prise au début et avant qu'elle 
ail pu atteindre des proportions pathologic|ues. 

C. - — Que si nous avions été vaincus par la tentation, loin 
de nous décourager, il faut nous relever promptement, à la 
pensée que les fautes elles-mêmes peuvent concourir au bien 
de notre âme : Diligentibus Deum omnia cooperantur in bo- 
num [Rom., viii, 28). La seule condition est de réparer la 
faute commise par la contrition, le ferme propos et la satisfac- 
tion à la justice divine : triple élément essentiel de la vertu 
de pénitence dont nous parlerons ailleurs. 



CHAPITRE II 
La Concupiscence en général (1). 

De la tentation, remontons à ses causes, suivant l'esprit et 
la méthode philosophique. Or la première, et tout au moins 
la principale cause de nos tentations, c'est la concupiscence. 
On a même pu dire qu'elle était la seule cause immédiate de 
nos tentations, en ce sens que, pour nous tenter, le monde et 
le démon doivent commencer par réveiller notre concupis- 
cence et s'assurer de son concours ou de sa complicité. Elle 
seule, en effet, peut directement livrer assaut à notre volonté 
libre et la faire fléchir. 

Or la concupiscence, dans son sens le plus général, a été 
définie par Aristote et S. Thomas : un appétit spontané du 
bien délectable, appeiliiis deledabilis, ou l'attrait du plaisir 
qui par lui-même n'est pas mauvais, tant qu'il demeure rai- 
sonnable et soumis à la loi de Dieu, c.-à-d. conforme à l'ordre 
providentiel. 

C'est un appétit spontané, un mouvement primesautier des 
tendances de l'âme, moins primo-primus, comme disent les 
théologiens, qui prévient la raison et la liberté, et par lui- 
même n'est ni bon ni mauvais. 

C'est un appétit ou une faim d'un objet délectable ou d'un 
plaisir, mais par ce mot général il faut entendre toute espèce 
de plaisir, ceux de l'esprit, comme ceux des sens. Ceux-ci 
Qous sont communs avec les animaux sans raison, et résident 
dans tous les organes animés et sensibles du corps ; ceux-là 
sont propres à l'animal raisonnable, à son âme spirituelle, 
quoiqu'ils aient leur écho et leur retentissement dans la partie 
organique et sensible, comme toutes les autres opérations 
spirituelles. 

Cet amour du bien délectable, ou ce besoin de plaisir, est 



(1) BossuET, Traité de la concupiscence. 
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le ressort premier de tous les mouvements de notre être, soit 
de Tàme spirituelle, soit du corps physiologique, à plus forte 
raison de ces mouvements plus violents que les psychologues 
appellent des passions au sens large, et sans rien préjuger 
de leur caractère moralement, bon ou mauvais. 

Le lecteur, s'il est quelque peu psychologue, connaît la 
division classique des passions par les anciens qui les ont ra- 
menées à onze, dont six se rapportent à l'appétit concupis- 
cible : Vamour et la liaine^ le désir et Vaversion, la déledalion 
et la tristesse ; et cinq à l'appétit irascible : Vespoir et le déses- 
poir, V audace et la crainte, enfin la colère. Il sait aussi que 
toutes ces passions naissent d'une seule, Vamour, et se ra- 
mènent à elle, comme à une tige commune. « Otez l'amour, 
s'écriait Bossuet, il n'y a plus de passions, et posez l'amour, 
vous les faites naître toutes » (1). 

Quoi qu'il en soit de cette classification, il est certain que 
l'amour du bien délectable est le grand ressort de toute vie, 
et partant qu'il est un don de Dieu, comme la vie elle-même. 
Il est l'instinct ou la pente naturelle qui porte chacune de 
nos facultés vers son objet propre qui est son bien délectable, 
de manière à le posséder, à défendre cette possession et cette 
jouissance, selon les lois naturelles de la raison. Malheureuse- 
ment ce don de la nature a été vicié par le péché originel ; 
l'amour du bien délectable, au lieu de demeurer contenu et 
orienté par les lois du Bien et du Juste, a rompu ces digues 
salutaires. L'amour bien ordonné et généreux s'est changé 
en un véritable égoïsme qui tend sans cesse à la révolte contre 
toute règle et toute direction de la raison. 

De là aussi est advenu que les mots de concupiscence et de 
passion, parfois même celui d'amour, ont pris dans le langage 
des moralistes un sens péjoratif, qu'ils n'auraient pas dans 
celui de la psychologie ou dans l'hypothèse de la nature pure, 
qui n'a d'ailleurs jamais existé de fait. 

Désormais, ces mots de concupiscence ou de passion ré- 
sument les penchants de notre nature dépravée vers un odieux 



(1) Bossuet, Connaissance de Dieu, c. I, n° 6. 
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égoïsme, comme dans le langage chrétien l'amour pur et dé- 
sintéressé résumera par contraste l'idéal de la vie nouvelle 
et parfaite. 

Pour s'en bien convaincre, il suffît de se rappeler que le 
premier mot, comme le dernier, des prédications du Sauveur, 
sont le renoncement à soi-même et à son égoïsme, ahnegei 
semeiipsum [Mail., 16, 24). Et que toutes les Epîtres de 
S. Paul ou des autres apôtres sont une perpétuelle croisade 
contre l'égoïsme et la concupiscence sous ses multiples formes. 

« Ceux qui veulent appartenir au Christ, dit S. Paul aux 
Galates, doivent crucifier leur chair avec ses vices et sa con- 
cupiscence. » « Mortifiez donc vos membres et leur mauvaise 
concupiscence », ajoute-t-il aux Galates (1). — S. Jacques 
signale la concupiscence comme le foyer du péché et revient 
sans cesse sur ce sujet capital : « d'où proviennent tant de 
querelles et de guerres entre vous ? sinon de vos concupis- 
cences )) (2). — Et S. Pierre de répéter : « Fuyez donc cette 
corruption de la concupiscence dont le monde est rempli » (3). 

Tel est le triste état de l'homme déchu. Par la concupiscence 
qu'il porte en naissant, l'équilibre primitif de ses facultés est 
rompu. Il est vrai que cette concupiscence n'est pas égale 
chez tous et l'expérience constate des contrastes frappants 
entre de très bonnes et de très mauvaises natures. Mais aucun 
n'y échappe complètement — à l'exception de la T. Sainte 
Vierge, dont la conception fut immaculée — et chacun doit 
reconnaître humblement qu'il a été « conçu dans le péché », 
et que par sa faiblesse native, il est exposé à se laisser entraî- 
ner au mal qu'il condamne et détourner du bien cju'il approuve, 
suivant l'aveu de S. Paul lui-même : Non enim quod volo 
honum, hoc facio, sed quod nolo malum hoc ago [Bom., vu, 19). 



(i) Qui sùnt Christi, carnem suam crucifixerunt cum vitiis et concupiscentiis 
[Galat., V, 24); — Mortificate ergo membra vestra... concupiscenliam malam 
[Colos., m, 5). 

(2) Unusquisquc lentatur a concupiscentia sua abstractus et illectus [S. Jac, i, 
14) ; — Unde bella et litcs in ^■obis ? Nonne bine ex concupiscentiis (5. Jac, iv, 1). 
Concupiscentia cum conccperit, parit peccatum (i, 15). 

(3) Fugientes ejus quœ in mundo est concupisccntiaî corruptionem (II Peir.,i,k). 
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Ce double caradère de la concupiscence mérite d'être sou- 
liLrné. Elle n'est ])as seulement une pente facile au mal, elle 
(^st un oljslacle au bien, ce qui n'est pas moins triste, car elle 
nous détourne aussi des biens spirituels qui seraient les vrais 
remèdes au mal qui nous afflige. 

Ainsi, par exemple, l'égoïsme, en nous inspirant de l'hor- 
reur pour la moindre gêne, nous remplira le cœur de dégoût 
pour les choses spiriluelles, comme les exercices de piété, et 
nous y fera trouver une difficulté extrême, alors qu'ils seraient 
si aisés avec un peu de bonne volonté, et qu'ils seraient un 
antidote infaillible pour nous guérir ou nous préserver du 
péché. j 

On voit par là combien ce mal de la concupiscence est 
dangereux, puisqu'il va jusqu'à paralyser les remèdes, et 
combien les auteurs ascétiques ont raison de le combattre, 
comme l'ennemi le plus dangereux pour la vie de nos âmes. 

Ce combat doit commencer dès le début de la voie purga- 
tive ; c'est alors que l'effort à déployer est le plus intense et 
le plus laborieux ; mais il doit se prolonger longtemps encore, 
quoique à un degré moins pénible. 11 doit même durer, l'on 
peut dire, toute la vie, car jusqu'au dernier soupir, l'ennemi 
n'est jamais mort, et l'on peut toujours avoir à craindre des 
réveils et des sursaufs. 

La concupiscence est bien en effet dans l'homme le primiim 
vivens et Vullimum moriens, et comme parmi tous nos organes 
corporels le cœur a seul le privilège de naître le premier et de 
mourir le dernier, les anciens, par un ingénieux rapproche- 
ment, ne s'étaient pas entièrement trompés en faisant aussi 
du cœur le siège et l'organe de la concupiscence. 



Après ces considérations générales sur la concupiscence, 
il nous reste à indiquer au lecteur la division de ce grave sujet. 

La concupiscence ou amour désordonné du plaisir peut 
revêtir une double forme suivant qu'elle recherche les plai- 
sirs égoïstes de l'esprit ou ceux des sens : V orgueil et la sen- 
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sualité. La première est une révolte de l'esprit humain contre 
l'esprit de Dieu, qui tente d'usurper sa place ; la seconde est 
une révolte de la chair contre l'esprit qu'elle voudrait détrô- 
ner. 

Mais comme l'orgueil et la sensualité trouvent un de leurs 
principaux aliments dans les richesses qui permettent de 
tout se procurer ici-bas, ces deux amours finissent souvent 
par en engendrer un troisième non moins désordonné : V amour 
déréglé des richesses, que l'âme par une déviation étrange finit 
par aimer pour elles-mêmes et comme fin, alors qu'elles ne 
sont qu'un moyen. 

Il nous faudra donc décrire ces trois formes générales de la 
concupiscence, et après en avoir signalé la naliire et la gravité 
en indiquer les remèdes. 



CHAPITRE III 
L'Orgueil. Concupiscence de l'esprit. 

Ce sujet est bien vaste, mais nous le limiterons à trois re- 
cherches sur la notion de l'orgueil, sa malice et ses remèdes. 

Article I^^. 
Notion de Vorgiieil. 

Pour donner une notion précise de l'orgueil, étudions le mot 
lui-même et puis la chose que ce mot révèle. 

Son étymologie latine, saperbia, indique fort bien sa préten- 
tion injuste de vouloir s'élever au-dessus de la vérité, au-dessus 
des autres, au-dessus môme de tout, car il n'y a pas de limite 
à de telles prétentions, et le premier homme fut tenté par 
cette pensée qui précipita jadis les démons dans les enfers : 
Vous serez comme des dieux (1). 

L'étymologie grecque de ce mot, 'y-soy/'/avt'a, exprime exac- 
tement le même sens, celui de vouloir rayonner ou paraître 
au-dessus de son rang véritable et au-dessus des autres. 

Notion générale. — L'orgueil pourrait donc se définir : un 
amour déréglé de sa propre excellence^ qui nous porte à nous 
élever au-dessus des cmtres et pariant à les mépriser. 

Il y a donc, dans l'orgueil, un double mouvement : le pre- 
mier, à l'égard de nous-mêmes ; le second, à l'égard des autres. 
Etudions-les successivement. 

A regard de nous-mêmes, cet amour de soi peut être déréglé 
de deux manières. 

1. Nous nous attribuons à nous-mêmes en toute propriété 
— et souvent en les exagérant — les biens de l'esprit ou du 



(1) Eritis sicut Dii, orientes bonum et malum [Gen., 3, 5). 
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cO'rps, de la nature ou de la grâce, dont nous ne sommes que 
les dépositaires ou les débiteurs envers Dieu ; — ou bien nous 
nous attribuons des mérites personnels, qui sont bien plus 
imputables à la grâce de Dieu qu'à nous-mêmes, puisque sans 
son concours nous ne pouvons rien, absolument rien. Sine 
me nihil polesîis facere [Jo.^ xv, 5). 

Ce désordre — qui est à la fois un acte contraire à la vérité 
et contraire aussi à la justice, puisqu'il tendrait à nous rendre 
indépendants de Dieu, en rejetant ainsi son souverain do- 
maine — est le péché d'orgueil parfait 

2. L'orgueil imparfait, la vanité consiste en ce que — tout 
en reconnaissant Dieu pour l'auteur et la source première 
de tous les dons naturels et surnaturels qui sont en nous, 
ainsi que de tous nos mérites — nous les exagérons à nos 
propres yeux jusqu'à nous attribuer des qualités ou des avan- 
tages imaginaires, ou à nous vanter de choses réelles mais 
qui ne méritent pas qu'on s'en glorifie. Un tel orgueil est donc 
une complaisance excessive en soi-m^ême ; elle nous porte à 
rechercher d'une façon désordonnée l'estime des autres, leur 
approbation et leurs louanges : c'est la vaine gloire ; à vanter 
nos succès et à parler de soi : c'est la vantardise ; à attirer 
sur nous l'attention publique par le luxe et le faste : c'est 
y ostentation ; à simuler les dehors de la vertu, sans nous sou- 
cier de l'acquérir : c'est lliypocrisie, la plus méprisable de 
toutes les innombrables formes de la vanité ; enfin — et c'est 
le désordre le plus fréquent — à ne vouloir pas reconnaître 
loyalement, à côté des qualités que nous pouvons avoir, toutes 
celles qui nous manquent : c'est Vaveugtement sur nous-mêmes, 
le mal le plus difficile à guérir chez un orgueilleux. 

A l'égard des autres, un tel orgueil, qu'il soit parfait ou 
imparfait, ne peut manquer d'avoir pour contre-coup un cer- 
tain mépris qui est à la fois contraire à la justice et à la cha- 
rité. « L'orgueil, dit fort bien M. Ribet, porte à se préférer 
aux autres et accompagne cette préférence d'un sentiment 
de mépris. Quand la supériorité éprouve des obstacles, il 
éclate par la jalousie, la haine, la médisance, la calomnie, le 
jugement téméraire, en un mot, par tout ce qui abaisse les 
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autres et relève notre propre excellence. C'est un désir immo- 
déré de paraître, de provoquer l'attention, l'estime, la louange ; 
l'ennui de passer inaperçu, et surtout l'horreur d'être méprisé. 
De là, les frayeurs du respect humain et les bassesses pour 
capter l'opinion. Le besoin de dominer est la forme la plus 
acerbe de l'orgueil. La jalousie est sa compagne habituelle 
et lui fait un tourment du bien et des avantages d'autrui. » 
En sorte que, par une juste punition, l'orgueilleux devient 
insupportable à lui-même et aux autres. 

Ce tableau complétera fort bien la définition un peu sèche 
que nous avons donnée de l'orgueil, en montrant à côté de ses 
éléments essentiels, les éléments accidentels qui en découlent 
d'ordinaire ou s'y ajoutent le plus souvent. Il nous préparera 
ainsi à comprendre encore mieux le désordre profond et la 
malice sans borne de cette première concupiscence. 

Article IL 
La malice de Vorgueil. 

L'orgueil a uii caractère tout particulier de malice qui pro- 
vient non seulement de son essence même qui est d'être un 
péché contre la vérité, mais encore de ses innombrables mau- 
vais effets, car il est le plus grand obstacle à la vie chrétienne 
et la source cachée et empoisonnée de tous les vices qui affli- 
gent l'humanité. 

I. — L'orgueil est un péché contre la vérité. La question 
sceptique de Pilate à Notre-Seigneur : qu'est-ce que la vé- 
rité ? est pour nous depuis longtemps résolue. La vérité, c'est 
que Dieu est le créateur du ciel et de la terre ; qu'il nous a 
créés, car nous ne nous sommes point créés nous-mêmes et 
sommes incapables d'ajouter une minute à notre existence 
ou un degré d'être à notre être : Ipse fecit nos et non ipsi nos 
[Ps., 99, 3). Que si Dieu nous a donné tout ce que nous avons 
et tout ce que nous sommes, nous sommes en tout dépendants 
de lui, comme d'indigentes créatures, et devons vivre perpé- 
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tuellement sous sa dépendance, bien loin d'aspirer à une 
fausse autonomie contre laquelle notre conscience proteste. 
Donc, à lui seul tout honneur et toute gloire : soli Deo, honor 
et gloria (I Tim., 1, 17). 

Voilà la vérité, éclatante comme la lumière du jour. Ceux 
qui la nient blasphèment et sont inexcusables, dit S. Paul : 
inexcusabiles siini [Rom.^ 1, 20). Il est inexcusable l'homme 
qui, ivre d'indépendance, se regarde comme son dieu, ou agit 
comme tel, et dérobe à Dieu sa gloire. Il imite la révolte de 
Lucifer : non servîam ! La révolte contre Dieu de cet orgueil- 
leux insensé est donc bien un péché contre la vérité ou contre 
la lumière. Aussi est-elle un péché contre le S. Esprit et bien 
difficilement pardonnable, parce que Dieu l'a particulière- 
ment en horreur. Odibilis coram Deo et hominibiis superbia 
{Eccli., X, 7). Dieu l'a bien montré en sévissant aussitôt contre 
l'orgueil de Lucifer et des mauvais anges, et les précipitant 
sans hésiter dans les abîmes éternels, les faisant passer en un 
moment d'une extrême félicité à une extrémité de malheur. 

La vaine gloire est aussi un péché contre la vérité, car, 
comme l'observe Bossuet, « si les louanges sont fausses ou 
injustes, quelle est mon erreur de m'y complaire tant I Et 
si elles sont véritables, d'où me vient cette autre erreur, de 
me délecter moins de la vérité que du témoignage que lui 
rendent les hommes ? » (1). Quelle erreur de me soucier plus 
de l'estime des hommes que de la vertu elle-même ! 

Un si grand péché ne peut manquer d'entraîner à sa suite 
les plus funestes conséquences. 

II. — L'orgueil est le plus grand obstacle à la vie chrétienne, 
et partant à la vie parfaite. Il suffit pour le mettre en pleine 
lumière de rapprocher les notions de vie parfaite et d'orgueil, 
pour en saisir aussitôt l'opposition radicale. 

La perfection chrétienne, nous l'avons vu, c'est l'amour 
de Dieu poussé jusqu'à l'oubli de soi. L'orgueil, au contraire, 
est l'amour de soi et de sa propre excellence jusqu'à l'oubli 



(1) Bossuet, De la concupiscence, ch. 17. 
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de Dieu, créateur et maître de tout ce que nous avons et de 
tout ce cjuc nous sommes. Le chrétien vraiment humble ne 
recherche en tout et partout que la plus grande gloire de 
Dieu ; l'orgueilleux recherche avant tout la sienne propre, 
oubliant celle de Dieu, ou la confisquant à son profit. 

Tandis que la charité parfaite nous fait aimer nos frères, 
par amour de Dieu, notre Père commun, jusqu'à nous consa- 
crer à leur service, nous oubliant et nous immolant nous- 
mêmes, l'orgueil nous pousse à les dominer et à les mépriser, 
c.-à-d. à nous servir d'eux comme d'un marche-pied pour 
nous rehausser et nous faire admirer. Le chrétien parfait vit 
pour rendre service à ses frères ; l'orgueilleux, c'est pour en 
être servi. Le chrétien parfait se plaît à relever de Di«u en 
toute sa conduite et à demeurer dans sa dépendance ; au 
contraire, l'orgueilleux ne veut relever que de soi et vivre 
indépendant de toute autorité légitive : ni Dieu ni maître ! 

On ne saurait imaginer une opposition plus radicale entre 
ces deux conceptions de la vie, ni un renversement plus com- 
plet des rapports naturels entre Dieu et l'homme. Ce sont 
les antipodes de la pensée et de l'orientation de la vi-e. 

Aussi S. Augustin a-t-il eu cent fois raison de prendre ces 
deux amours contraires comme types caractéristiques des 
deux Cités opposées et ennemies : la cité du bien et la cité 
du mal ; la cité céleste et la cité terrestre ; la cité des saints 
et celle des réprouvés. Fecit itaque civitates duas amores duo : 
ierrenam scilicet, amor sui iisque ad coniempium Dei ; cœlestem 
vero amor Dei, usqiie ad coniempium sui (1). 

Impossible de servir à la fois deux maîtres si opposés ; et 
le choix s'impose, avant d'entrer dans la vie chrétienne et 
parfaite, d'être le citoyen de la cité du mal ou de celle du 
bien, de celle des saints anges ou des démons. 

IIL — L'orgueil esl la source cachée de tous les péchés : 

c'est r Esprit-Saint lui-même qui nous en avertit : Iniiium 
omnis peccaii est superbia [Eccli., x, 15). Et l'expérience quo- 

(1) Civ. Dei, 1. XIV, c. 28. 
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tidienne démontre que cet aphorisme n'est nullement para- 
doxal : l'orgueil prédispose à tous les vices et il est le com- 
plice de tous les péchés. 

Voici un hérétique qui s'est séparé de l'Eglise : le malheu- 
reux, il a perdu la foi. Mais examinez de plus près et vous 
verrez qu'avant de perdre la foi, il avait perdu l'humilité. 
C'est l'orgueil, l'idolâtrie de son sens propre, qui l'a précipité 
dans l'abîme. 

Voici un irascible, ivre de colère, qui vomit des blasphèmes 
et des injures. Cet homme n'a pas eu assez d'humilité pour 
supporter un léger froissement, une contrariété, une parole 
blessante. Encore l'orgueil, qui a provoqué l'explosion de 
colère 1 

Voici un impénitent qui meurt dans son désir de vengeance, 
sans vouloir pardonner à ceux qui lui ont fait du tort. Avec 
un peu plus d'humilité, la réconciliation se serait opérée sans 
délai. Encore l'orgueil qu'il faut accuser de ce malheur I 

Le voleur, l'assassin, l'anarchiste, sont tous des révoltés, 
des orgueilleux, que la superbe traîne à sa suite dans les aven- 
tures anti-sociales les plus criminelles. 

L'impudique du moins pourra-t-il se vanter d'être étranger 
à l'orgueil et de n'avoir rien de commun avec ce péché ? Ce 
ne sont là que des apparences, et si vous examinez de plus 
près, vous découvrirez que la vanité tout au moins se mêle 
toujours à son égarement. Tantôt la vanité est le masque 
des plus inavouables désordres, tout au moins les facilite et 
les encourage en les recouvrant de son voile brillant ; tantôt 
— et le cas est loin d'être rare — ce sont les chutes impures 
qui sont le châtiment de l'orgueil. Suivant le mot de S. Au- 
gustin : « Celui qui s'élève et se révolte par l'esprit, sera hu- 
milié par la chair. » Telle est sa punition ordinaire. 

Ainsi en est-il de la plupart des autres vices qui ont tou- 
jours ou presque toujours l'orgueil pour cause première ou 
tout au moins pour complice. Iniliumomnis peccaii saperbia 1 
{Eccli., 10, 15). Du reste tandis que l'orgueil est une révolte 
formelle, tous les autres péchés sont des révoltes latentes. 
Tous découlent donc de la révolte, comme d'une source unique. 
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Au surplus, cette source est habituellement cachée, et c'est 
là ce qui la rend plus perfide et plus dangereuse. Les vices 
manifestement odieux nous frappent et nous repoussent ; 
les vices cachés, surtout lorscju'ils savent se dissimuler habi- 
lement comme l'orgueil, s'insinuent perfidement. 

Un vol, une injustice notoire, une violente colère sans motif 
légitime, une calomnie ou médisance grave, un acte impur 
bien caractérisé, ne peuvent nous laisser indifférents. Mais il 
est une foule de pensées, de paroles ou d'actions viciées par 
l'orgueil c{ui ne dépassent pas les bornes du péché véniel, et 
qui loin de susciter notre répulsion instinctive, font compagnie 
avec nous et marchent de concert, sans qu'on s'en doute ou 
qu'on s'en alarme. 

Rien n'est donc plus dangereux. Mieux vaudrait, mille fois,, 
avoir affaire à un ennemi déclaré et repoussant, c|u'à un ennemi 
secret qui vous flatte et vous perd en vous flattant. On ne 
saurait trop se mettre en garde contre un piège d'aspect si 
séduisant qu'il risque de passer inaperçu. 

Article III. 
Les Remèdes de V Orgueil. 

Il faut des remèdes pour l'esprit et aussi pour la volonté.. 

Puisque l'orgueil est avant tout une illusion ou une erreur 
de l'esprit et un péché contre la vérité, le premier remède 
sera donc le redressement ou la réforme des jugements de 
l'esprit, par la connaissance de soi-même el de Dieu. Les vieux 
païens eux-mêmes avaient essayé de commencer la réforme 
morale, par la connaissance vraie de soi-même : yvo^St aôoivzoy ; 
et S. Augustin s'en était fait l'écho, lorsqu'il demandait à 
Dieu la grâce de le connaître et de se connaître lui-même :. 
Noverim le, noverim me ! 

C'est seulement après la réforme de l'esprit et de ses juge- 
m.ents faux, que viendra la réforme de la volonté qu'il faudra, 
à son tour, obliger à se conformer aux nouvelles lumières de 
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la raison et de la foi et à toutes les conséquences pratiques 
qu'elles renferment. Ce sera le second remède. 

I. — Parlons d'abord du premier remède : la réforme des 

jugements que nous portons sur nous-mêmes pour légitimer 
ou excuser notre amour de notre propre excellence. 

C'est une grave erreur de croire que l'humilité chrétienne 
a pour fondement une pieuse illusion qui nous porterait à 
nous rabaisser nous-mêmes faussement, à ne pas vouloir re- 
connaître en nous les dons que nous avons reçus de Dieu, à 
nous cacher à nous-mêmes et aux autres les talents ou les 
vertus que nous pouvons avoir, et à nous croire plus mauvais 
que nous sommes réellement. Loin de là, un tel 'mensonge 
ne saurait être une vertu. Nous verrons qu'au contraire nous 
ne saurions trop estimer les dons de Dieu et que nous devons 
parfois les faire paraître pour l'édification du prochain. Notre- 
Seigneur nous l'enseigne formellement : Luceai lux vestra 
coram hominibus, ut videani opéra vesîra bona et glorificent 
Paîrem vesirum qui in cœlis est [Mail., v, 16) ; et partant c'est 
un précepte, à la fois naturel et divin, de tenir à sa bonne 
réputation et à son honneur : Curam habe de bono nomine 
{Eccli., XLi, 15). 

Il y a donc un amour raisonnable de l'excellence propre 
à chacun, un amour non seulement permis mais commandé, 
de notre dignité d'homme, de chrétien ou de prêtre et de 
ministre de Jésus-Christ. Il y a par conséquent une recherche 
modérée et raisonnable du respect, de la considération et de 
l'estime publique. Ce n'est là, nous dit S. Paul, qu'une ques- 
tion de sage mesure : Non plus sapere quam oporteisapere^ 
sed sapere ad sobrietatem {Rom., xii, 3). 

Nous maintenons quand même que l'humilité chrétienne 
est fondée sur la vérité, et que si elle tend à nous abaisser, 
c'est pour nous mettre à notre véritable place, par une con- 
naissance rigoureusement vraie et très exacte de nous-mêmes. 
C'est S. Bernard qui nous l'enseigne : Humilitas, nous dit-il, 
■est virlus qua homo verissima sui cognitione sibimetipsi vilescii. 
En effet, si nous connaissions bien ce que nous sommes et 
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ce que nous valons, bien loin d'avoir pour nous-mêmes une 
vaine complaisance, nous nous abaisserions sincèrement de- 
vant Dieu. 

Que sommes-nous donc ? Que valons-nous par nous-mêmes? 
Oiiis es ; qiiid dicis de te ipso ? {Jo., i, 22). Il est bon de 
se poser quelquefois, très sérieusement et très franchement, 
cette simple question, si peu agréable qu'elle soit pour notre 
orgueil, et de remettre sous nos yeux le tableau lamentable 
de notre contingence, de notre néant originel, et de nos pro- 
pres misères, c[ue nous oublions trop aisément. 

De même qu'un bon commerçant, pour calculer sa fortune, 
commence par retrancher les dettes et les dépôts, ainsi pour 
calculer ce que nous valons, commençons par mettre d'un 
côté ce que Dieu nous a prêté et c[ui appartient à Dieu, et 
dont nous aurons à lui rendre compte ; de l'autre, nous met- 
trons ce qui n'appartient qu'à nous. Faisons loyalement la 
part de Dieu et puis la nôtre : il nous sera ainsi facile de tou- 
cher du doigt notre misère et notre suprême indigence. 

Il est bien vrai — et la foi nous l'enseigne — que dans 
l'ordre surnaturel notre âme et même notre corps sont sanc- 
tifiés et enrichis par les sacrements des dons les plus précieux 
de la grâce. Notre âme est devenue capable de participer, par 
ressemblance, à la nature et à la vie de Dieu même ; Divinse 
consoiies naiiuse (2 Peîr., 1,4); elle est le temple de Dieu, 
nous dit et nous redit cent fois l'apôtre S. Paul : Nescilis quia 
iemplum Dei esiis ?... Templum Dei sancium est qiiod estis 
vos (1 Cor., III, 16, 17). Elle est capable de voir un jour Dieu 
face à face et de l'aimer comme il s'aime dans sa béatitude 
éternelle. Notre corps lui-même, depuis ce sacré contact, porte 
le germe de l'immortalité. 

Mais d'où nous viennent tous .ces biens ? Est-ce de la na- 
ture ? Il est clair que non ; c'est de la seule libéralité divine 
que nous les tenons, par les mérites de Notre-Seigneur Jésus- 
Christ. Tous ces dons sont gratuits ; tout cet être surnaturel 
est un être d'emprunt ; en nous le prêtant. Dieu n'a nullement 
abdiqué ses droits de propriété et de souverain m.aître. 

C'est donc dans la part de Dieu et dans son domaine que 
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nous devons compter tous ces trésors surnaturels que nous 
tenons de sa munificence : nos titres de chrétien et d'enfant 
de Dieu, de frère de Jésus-Christ et de membre de la Sainte 
Eglise, de lévite ou de prêtre, toutes ces facultés surnatu- 
relles ou vertus infuses, théologales et morales, dont le Bap- 
tême et les sacrements ont déposé les germes en nos âmes. 

Ainsi se détachent, un à un, pour tomber entre les mains de 
Dieu, les plus beaux fleurons de notre couronne surnaturelle. 

Mais du moins, nos facultés naturelles, notre intelligence, 
notre volonté, notre sensibilité, notre cœur, notre imagina- 
tion, tous nos talents, tout ce dont notre âme se sent parfois 
si fière, tout cela ne doit-il pas être exclu de la part de Dieu, 
pour tomber dans la nôtre comme notre bien propre ? 

Nullement. Ces richesses sont encore des richesses d'em- 
prunt dont nous aurons à rendre compte, et nous n'en sommes 
pas les maîtres. Dieu, qui a bien voulu nous les prêter, peut 
à chaque instant nous les retirer. A chaque instant, un léger 
détraquement de l'organe cérébral peut faire perdre au plus 
grand savant, au plus puissant génie, toute sa science, sa capa- 
cité, sa mémoire, le faire tomber dans l'extravagance et la 
folie ; l'abaisser au-dessous des animaux sans raison, qui ont 
du moins l'instinct naturel pour se conduire sûrement. 

Ces talents, dont nous risquons d'être si fiers, nous ont été 
prêtés, à charge de les faire valoir, pour la gloire de Celui 
qui nous les a confiés, sans en rien détourner jamais : Soli 
Deo omnis honor et gloria (1 Tim., 1, 17). Il nous en deman- 
dera, un jour, un compte rigoureux, car il est jaloux de sa 
gloire, nous dit l'Ecriture, et ne la laissera point usurper : 
Gloriam meam alieri non dabo [haïe, xlii, 8). 

Quelle responsabilité effrayante, pour ceux qui savent ré- 
fléchir un peu, et comme le dépôt de ces talents, au lieu de 
nous réjouir et de nous enfler d'orgueil, devrait nous faire 
trembler, dans la crainte de les laisser stériles ou d'en abuser 
par une secrète complaisance ! Plus nous avons reçu, et plus 
le divin Juge sera sévère à notre endroit, comme il nous en 
avertit lui-même : Ciii muliiim daîiim est, miiltiim qiiœretur 
ah eo [Luc, xii, 48). 
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Nos facultés, nos talents ne nous appartiennent donc pas 
en toute propriété ; et notre âme elle-même, cette substance 
spirituelle par laquelle nous ressemblons aux Anges et à la 
Trinité sainte, est encore à vous, ô mon Dieu, qui y avez 
imprimé votre image et ressemblance, comme une signature 
inimitable de l'auteur et une marque de propriété. 

Elle est donc à vous : elle vient de vous, et il est juste 
qu'elle retourne à vous. 

Quant à nos corps, si peu dignes qu'ils soient de notre 
attention, il nous faut bien reconnaître qu'une autre main 
que la nôtre a façonné les éléments C{ui les composent ; une 
autre puissance que la nôtre fait succéder les battements de 
nos cœurs ; une autre volonté nous soutient au-dessus de 
l'abîme du néant. Le doigt de Dieu est encore là : Ipse fecif 
nos el non ipsi nos l (Ps., xcix, 3). 

Que si tout notre être matériel et spirituel, naturel et sur- 
naturel, est un être d'emprunt, comment nous en glorifier,, 
comme si nous en étions les maîtres. Ouid habes quod non 
accepisli ? Si aidem accepîsii, quid gloriarîs quasi non accepe- 
ris ? (I Cor., iv, 7). Que penserions-nous du banquier qui s'en- 
têterait à vouloir porter à son actif tous ses emprunts, au 
lieu de les mettre à son passif ? Sa ruine ne serait-elle pas 
assurée ? Ou bien que penserions-nous d'un pauvre orgueil- 
leux qui voudrait être estimé pour un habit qu'on lui prête 
pour un jour et qu'on lui reprendra demain ? Ne serait-ce 
pas ridicule ou folie ? 

Et maintenant que nous reste-t-il en propre, quelle est 
notre part ? Il ne nous reste rien que le néant de notre ori- 
gine, qui ne saurait être l'objet de cjuelqu' estime ou de quel- 
qu'honneur. 

Je me trompe. Il nous reste quelque chose qui est bien de 
nous seuls, et à nous seuls : ce sont nos péchés. Voilà nos 
seuls titres de gloire ! 

Dieu est l'auteur de tout bien, mais il n'est pas l'auteur 
du mal, ni du péché. S'il concourt à nos actes matériellement^ 
il ne concourt pas à leur malice : ses mains très pures ne sau- 
raient tremper dans l'iniquité : Non Deus volens iniquiiaiem 
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iu es {Ps., V, 5). Ainsi le péché, c.-à-d. ce qu'il y a déplus 
pervers et de plus mauvais dans le monde, est bien notre 
œuvre et notre propriété exclusive. Par conséquent nous va- 
lons pour ainsi dire encore moins que le néant, puisque le 
pécheur est un néant rebelle et deux fois méprisable. Nihilum 
rebelle in Deum armaium. Voilà la part qui nous revient. 

Mais si nous devons nous attribuer à nous seuls le mal que 
nous commettons, pourquoi pas aussi le bien que nous fai- 
sons ? Parce cj[ue sans le concours de la grâce efficace nous 
ne ferions aucune action méritoire ; Sine me nihil potestis 
facere {Jo., xv, 5). Le bon vouloir, la coopération à la grâce 
est elle-même une grâce : Deus operaîur in nobis velle et per- 
ficere {Philip., ii, 13). En sorte que la part C[ui nous revient 
de nos bonnes œuvres est si peu de chose cjue les plus grands 
Docteurs de l'Eglise n'ont pas encore réussi à l'expliquer 
clairement, et C£ue la sainte Liturgie n'hésite pas à mettre sur 
nos lèvres cet aveu surprenant : Deus qui coronando mérita, 
coronas dona tua. 

Quoi qu'il en soit, commençons par soustraire du prétendu 
trésor de nos mérites personnels les dettes énormes contrac- 
tées par nos péchés, et voyons avec tristesse à quoi se réduira 
notre fortune, ou plutôt notre infortune spirituelle ! 

Mais si le péché nous endette et nous ruine, l'état de dé- 
chéance où il nous fait tomber est encore un autre sujet de 
confusion et d'humilité. 

Depuis la chute originelle, encore aggravée par nos péchés, 
toutes nos facultés sont atteintes et plus ou moins viciées. 
Tout nous incline à l'erreur et au mal, dans l'ordre de la na- 
ture comme dans l'ordre de la grâce. 

Notre corps est devenu sujet à mille infirmités douloureuses 
et humiliantes qui se terminent par la corruption du tom- 
beau. Et, ce qui est encore jdIus triste, il est devenu sujet 
aux dérèglements de la concupiscence : Infelix ego homo., quis 
me liberabit de corpore mortis hujus ! {Bom., vu, 24). 

Notre intelligence est devenue incapable de découvrir, seule 
et sans le magistère de la Révélation, toutes les vérités né-, 
cessaires pour bien vivre et bien mourir. Et même avec le 
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secours de la Révélation, que d'ignorances, que d'égarements, 
et même d'extravagances auxquelles de puissants génies n'ont 
pas toujours échappé ! On sait si peu de choses, on les sait 
si imparfaitement, on les oublie si vite. Plus on sait, et plus 
on est étonné de savoir si peu et si mal !... 

Notre cœur est né égoïste, et il faut lui faire sans cesse vio- 
lence pour l'élever au-dessus de lui-même, vers tout ce qui 
est noble et généreux ; pour le faire vivre habituellement 
dans l'amour de Dieu, les pratiques de piété et de zèle, dont 
il se dégoûte si facilement. 

Notre volonté, devenue impuissante par elle-même et sans 
le secours de la grâce, pour toute action méritoire, est au 
contraire capable de tout mal : carnalis sum, veniimdatus 
sub peccalo {Bom., vu, 14). Car il n'est point, nous dit 
S. Augustin, de crime commis par un homme, dont un autre 
homme ne fût capable, si Dieu ne le retenait. 

Ainsi de quelque côté que nous nous tournions, nous ne 
pouvons trouver en nous aucun motif raisonnable de nous 
glorifier, et de nous élever au-dessus des autres. Vérité pénible 
à entendre, mais d'une évidence irrésistible, à laquelle on 
ne peut se soustraire, si l'on est sincère. 

Que de fois nous est-il arrivé, en réfléchissant sur nous- 
mêmes, d'avoir conscience de cet état misérable ; de sentir 
qu'en vérité nous valions bien peu de chose ; que nous étions 
pauvres et bornés sous tous les rapports ; que les talents ou 
la facilité que nous pouvions avoir étaient en réalité fort peu 
dignes d'attention ; que les plus intelligents ne sont après 
tout que ceux qui sont les moins bornés ; que le résultat le 
plus clair de notre science est d'arriver à constater les limites 
étroites de nos facultés, et d'entrevoir l'étendue infinie de la 
science divine et de notre propre ignorance ! 

Souvent, dans ces heures de réflexion et de sincérité, 
n'avons-nous pas été étonnés, attristés, de voir que les autres 
avaient pour nous trop d'estime, attristés de voir que leur 
estime s'adressait à nous au lieu de remonter à Dieu, par un 
détournement injuste et sacrilège, capable d'attirer la colère 
de Dieu sur leur tête et sur la nôtre ? 
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Ainsi notre conscience, aussi bien que notre raison et notre 
foi, tout en nous nous prouve par mille bonnes raisons que 
nous devons être humbles. 

.11. • — La réforme de la volonté doit suivre celle de l'esprit. 
Mais comment s'y prendre pour devenir humbles ou pour 
grandir en cette vertu ? C'est par la répétition des actes, sui- 
vant une méthode progressive. Il faut d'abord nous exercer 
.à la pratique de l'humilité négative, puis d'une humilité posi- 
tive et plus parfaite. 

L'humilité négative a trois degrés. 

1» Ne pas nous attribuer à nous-mêmes, ou nous laisser 
attribuer par d'autres, des qualités que nous ne possédons 
pas. Ce serait là un mensonge et un larcin qui répugne à toute 
conscience honnête. S'il fallait donner un exemple, on pourrait 
donner celui de saint Jean-Baptiste. Lorsque la foule est tentée 
de le prendre pour le Messie, il se hâte de la détromper et de 
répondre aux envoyés du Sanhédrin, qu'il n'était point le 
Christ : Confessiis est et non negaviî... : quia non sum ego Chris- 
lus {Jo., 1, 20). 

2° Ne pas envier les talents et les succès des autres, quand 
même ils passeraient pour nos rivaux et paraîtraient diminuer 
notre propre gloire. Se plaire au contraire à faire connaître 
ses rivaux, à parler d'eux avec estime, à les signaler à l'atten- 
tion publique à l'exemple de Jean-Baptiste : Médius vesîrum 
sieiit quem vos nescitis... cujus ego non sum dignus ut solvam ejus 
corrigiam calceamenti... Ecce agnus Dei... (Jo., 1, 26, 27, 29). 

3° Ne pas rechercher les louanges, ni attirer l'attention 
des hommes sur nos qualités et nos avantages. Chercher plu- 
tôt à ne pas les faire paraître à moins d'y être tenu par 
c[uelque devoir. Ainsi lorsqu'on demande à S. Jean-Baptiste : 
Elias es tu ? Propheta es tu ? {Jo., 1, 21), il répondit : Non sum. 
Ce n'est pas à moi, semble-t-il dire, de me juger ni de me dé- 
cerner des éloges. Non enim qui se ipsum commendat ille pro- 
hahis est, scd quem Deus commendat (2 Cor., x, 18). C'est 
une folie de se louer soi-même. A Dieu seul appartient le droit 
de dire que Jean-Baptiste est un prophète, plus qu'un pro- 
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phète, un nouvel Elie, et qu'aucun des enfants des hommes 
ne l'a égalé par la dignité de sa vocation et par l'éclat de sa 
sainteté. 

Uhnmiliié positive, qui est plus parfaite, consiste bien 
moins dans des actes et des démonstrations extérieures, que 
dans les dispositions de la volonté et les sentiments du cœur. 
Aussi peut-on la pratiquer dans tous les états, et dans toutes 
les circonstances de la vie. Elle comprend aussi trois degrés. 
1^ Le 1^^ consiste dans un sentiment profond de notre néant 
et de notre misère qui nous porte à reconnaître franchement, 
au fond de notre cœur, que nous ne méritons ni l'estime, ni 
les égards de nos frères, mais plutôt la confusion et l'oubli. 
En conséquence, aimons à nous abaisser devant Dieu, inté- 
rieurement, à nous anéantir en sa présence, pour le glorifier 
par cet hommage. Quelle consolation ineffable de sentir que 
Dieu est tout en nous, et que nous ne sommes rien.; de refuser 
en esprit d'être quelque chose afin que Dieu soit tout en 
toute chose : Ut sit Deiis omnia in omnibus (1 Cor., xv, 28). 
Cette pensée ravissait les saints qui aimaient ainsi à s'abî- 
mer et à se perdre dans le sentiment de leur néant et de leur 
misère, et à redire avec S.Jean-Baptiste : oporlei illiim cres- 
cere, me aiitem minni [Jo., m, 30). 

2° Le 2^ degré consiste à supporter avec égalité d'âme les 
humiliations extérieures et les revers qui nous arrivent. Par 
exemple, s'il nous échappe une gaucherie, une maladresse, résis- 
ter aux premiers mouvements de l'amour-propre froissé. Loin 
. de se troubler ou de s'irriter de sa faute, être plutôt surpris de 
n'en commettre pas davantage. Et alors même que Dieu nous 
épargne ces épreuves, nous tenir indifférents de volonté, sinon 
d'affection, entre les honneurs et le mépris, le pouvoir et l'obéis- 
sance, la richesse et la pauvreté... 

3° Enfin, voici le degré le plus élevé. Pour expier nos péchés, 
mais surtout pour imiter plus parfaitement J.-G. et nous 
rendre semblables à Lui, préférer les opprobres, avec Jésus 
rassasié d'opprobres, plutôt que les honneurs ; préférer la 
pauvreté, avec Jésus pauvre, plutôt que les richesses ; désirer 
d'être regardé comme un liomme inutile et incapable, par 
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amour pour Jésus-Christ, qui, le premier, a voulu passer pour 
tel, plutôt que de passer pour sage et habile aux yeux des 
hommes. Les saints ont fait à ce sujet ce que notre sagesse 
appelle des folies ; oui, des folies d'amour. S. Paul a dit le mot, 
redisons-le après lui avec respect pour ces âmes sublimes d'hu- 
milité : Nos siulii propîer Chrisium ; îanquam purgamenîa hujus 
mundi jacli sumus (1 Cor.^ 4, 10, 13). S, Jean de la Croix de- 
mande à Dieu pour tout salaire de souffrir et d'être méprisé, 
pour Lui : Paii et conlemni pro le. — S. Jean de Dieu désirait 
de passer pour fou, et d'être traité comme tel. — S. François 
d'Assise exige par testament qu'on l'enterre dans le terrain 
réservé aux criminels, etc., etc. 

Et lorsque nous entendrons citer ces traits héroïques, au 
lieu d'être tentés de sourire, humilions-nous d'être du nombre 
de ceux qui ne savent comprendre ou admirer autant qu'ils 
le devraient : Judaeis quidem scandaliim ; geniibus aulera siulti- 
iiam ...pereunlihus sluliiiia est ; Us auîem qui salvi fiunî, id 
est nobis, Dei virius est (1 Cor., 1, 18, 23). 

Enfin le grand moyen pour grandir en humilité est de 
recourir très fréquemment à la prière : Pone me iii signaculum 
super cor iuum {Cani. 8, 6), — [Jesu miiis et humilis corde, fac 
cor meum secundum cor tuum !) 



CHAPITRE IV 
De la concupiscence des sens ou sensualité. 

La deuxième espèce de concupiscence est celle des sens, que 
nos Saints Livres, dans leur énergique langage ont appelée 
la concupiscence de la chair, concupiscenîîa carnis (1 Jo., ii, 16 ; 
— Galal, V, 17). 

Après la révolte de l'esprit contre Dieu, par l'orgueil, vient 
en effet la révolte de la matière contre l'esprit : juste puni- 
tion de l'orgueil de l'homme. 

Sans doute, c'est bien encore l'âme qui est le principe de 
cette nouvelle révolte, par la recherche désordonnée du plaisir 
des sens, mais c'est l'âme, dans sa partie inférieure, en tant 
qu'elle est unie au corps matériel et qu'elle nous rend sem- 
blables aux animaux sans raison. L'orgueil a pu être la tenta- 
tion des purs esprits : Lucifer et les anges rebelles en sont une 
preuve. La sensualité, au contraire, ne peut atteindre que des 
âmes incorporées dans des organes sensibles et matériels. 
Aussi a-t-on pu dire que l'orgueil est le péché des anges, 
tandis que la sensualité est celui de la bête, encore faudrait-il 
ajouter : de la bête humaine, de celle que S. Paul appelle 
Vanimalis homo (1 Cor., ii, 14), car l'animal sans raison a du 
moins l'instinct pour se conduire, et n'est jamais diminué par 
le vice. C'est donc bien au-dessous de l'animal que l'homme se 
dégrade et tombe par l'esclavage de la sensualité. 

Nous étudierons d'abord la nature de la concupiscence des 
sens, puis ses effets lamentables dans une âme ; nous indic|ue- 
rons ensuite ses remèdes, en insistant sur la mortification. 

Article F''. 
Sa nature. 

Tous les sens de l'homme, extérieurs ou intérieurs, sont 
sujets à ce mal de la concupiscence. Ils sont tous — suivant 
l'expression de nos Saints Livres — autant de « fenêtres » 
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par où l'ennemi peut pénétrer dans la forteresse de notre âme 
pour y porter la mort : Ascendit mors per fenesiras noslras 
(Jerem., ix, 21). 

Les yeux peuvent se laisser fasciner par les charmes de la 
beauté corporelle et par les spectacles vains ou immoraux. 
Les oreilles peuvent nous apporter des chants voluptueux, 
des paroles lascives. La bouche et le palais ressentent la volup- 
té du boire et du manger ; l'odorat lui-même peut amollir 
l'âme par les senteurs et les parfums enivrants, qui sont 
souvent l'amorce de la volupté ; mais c'est surtout dans le 
toucher que résident les plaisirs d'où naissent les plus fou- 
gueuses passions de l'homme et dont on ne parle qu'en rou- 
gissant. C'est là surtout le siège de Vanimalis homo, dont 
parlait S. Paul, car si toutes les passions déraisonnent plus 
ou moins, celle-ci peut conduire jusqu'à la folie et au sang. 

La vue, l'ouïe, le goût, l'odorat et le toucher sont donc les 
cinq premiers foyers de la concupiscence, C|ui envahissent 
ensuite l'imagination et tous les sens internes, en sorte que sa 
contagion se répand dans l'homme tout entier et jusque dans 
la moelle de ses os, suivant l'énergique parole de S, Augustin, 
si bien commentée par Bossuet : u Selon la doctrine de saint 
Augustin, écrit-il, cette malignité de la concupiscence se 
répand dans l'homme tout entier. Elle court, pour ainsi parler, 
dans toutes les veines et pénètre jusqu'à la moelle des os. 
C'est une racine envenimée qui étend ses branches par tous 
les sens : l'ouïe, les yeux et tout ce qui est capable de plaisir 
en ressent l'effet ; les sens se prêtent la main mutuellement ; 
le plaisir de l'un attire et fomente celui de l'autre ; et il se fait 
de leur union un enchaînement qui nous entraîne dans l'abîme 
du mal... Par quelque endroit que vous le frappiez, tout s'en 
ressent. Le spectacle saisit les yeux ; les tendres discours, les 
chants passionnés pénètrent le cœur par les oreilles. Quelque- 
fois la corruption vient à grands flots, quelquefois elle s'insinue 
goutte à goutte : à la fin on n'en est pas moins submergé. On a 
le mal dans le sang et dans les entrailles avant qu'il éclate 
par la fièvre « (1). 

(1) Bossuet, Maximes cl réflexions sur la comédie, n° 8, t. XII, p. 324. 



146 LA CONCUPISCENCE 

Assurément, tout n'est pas mauvais dans les plaisirs des 
sens, ni dans notre tendance naturelle qui nous porte à les 
rechercher. Toute évolution normale de nos puissances se 
termine régulièrement par une satisfaction et un plaisir qui 
est dans l'ordre providentiel, comme un stimulant qui nous 
provoque à répéter les mêmes actes utiles ou nécessaires au 
plan divin, c.-à-d. à la conservation de l'individu ou de 
l'espèce. 

Il y a donc des plaisirs légitimes, et que l'on peut même 
sanctifier — quoi c|u'en aient dit les Jansénistes enseignant 
faussement que tout plaisir est mauvais et qu'il est impossible 
de le sanctifier. Mais il y a aussi des plaisirs contraires à la 
loi de Dieu, et d'autres pour le moins dangereux, et la diffi- 
culté est de préciser la limite qui sépare les jouissances dange- 
reuses de celles qui sont légitimes, parce cjue l'usage de ce qui 
est licite allume en nos sens la convoitise de ce qui est interdit 
et cfue les plaisirs les plus innocents préparent parfois aux plus 
coupables. 

Telle est la lutte de l'esprit contre la chair, lutte continuelle 
en cette vie et parfois acharnée, dont personne n'a jamais 
mieux parlé que S. Paul. Ecoutons la description qu'il en a 
faite avec une humilité si profonde et une amertume si poi- 
gnante. 

« Nous savons, dit-il, cjue la loi est spirituelle ; mais moi je 
suis charnel, vendu pour être l'esclave du péché. Car ce cjjue je 
fais, je ne le comprends pas ; le bien que je voudrais faire, 
je ne le fais point, et je fais le mal que je hais. Si je fais le mal 
que je ne veux pas, j'acquiesce cependant à la loi et la recon- 
nais bonne. Ce n'est donc pas moi qui accomplis ce mal, mais 
le péché (ou la concupiscence) qui habite en moi. Je sais, en 
effet, que ce n'est pas le bien cjui habite en m.oi, je veux dire 
dans ma chair ; car le vouloir est près de moi, mais accomplir 
le bien, je ne sais y parvenir. Encore une fois, le bien que je 
voudrais, je ne le fais point, et le mal que je ne veux pas, je 
le fais. Si donc je fais le mal que je ne veux pas, ce n'est pas 
moi qui le fais, mais le péché cjui habite en moi... Je sens dans 
mes membres une autre loi qui combat la loi de mon esprit 
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et me rend captif de la loi du péché qui est dans mes membres, 
Malheureux homme que je suis ! Oui me délivrera de ce 
corps de mort ? Ce sera la grâce de Dieu, par Jésus-Christ, 
Notre-Seigneur. Moi-même donc, j'obéis par l'esprit à la loi 
de Dieu et par la chair à la loi du péché (1). » 

Ailleurs, dans la 2^ Epître aux Corinthiens, S. Paul revient 
encore sur cette lutte intestine des deux hommes que tous les 
enfants d'Adam, depuis la chute originelle, constatent au 
dedans de leur conscience et qui était pour lui un sujet perpé- 
tuel d'humiliation et de souffrance. Après avoir raconté ses 
visions et ses transports extatiques jusqu'au troisième ciel, 
il ne craint pas d'ajouter humblement : « Afin que la grandeur 
de ces révélations ne m'en donne de l'orgueil, j'ai à subir 
l'aiguillon de la chair et les soufflets de l'Ange des ténèbres. 
Aussi ai-je, joar trois fois, prié le Seigneur de l'éloigner de 
moi. Mais il m'a répondu : ma grâce te suffit, car ma force 
éclate dans la faiblesse. Avec joie, donc, je me glorifierai dans 
mes infirmités, afin que la force du Christ habite en moi... 
Car, quand je suis faible, alors je suis fort » (2). 

Inutile de rien ajouter à ce tableau de la lutte quotidienne si 
poignante de l'esprit contre la chair, II est pris dans le vif et 
il est vécu. Il se réalise sans cesse chez tous les enfants d'Adam, 
au moins à des degrés divers, car tous — nous l'avons déjà 
fait remarquer — ne sont pas également atteints par cette 
déchéance originelle. Et l'on rencontre parfois, avec admira- 
tion et un profond respect, des âmes virginales tout à fait 
privilégiées, qui par un secret dessein de la Providence, 
semblent à peine effleurées par le souffle maudit de Satan. 

D'autres, au contraire, sans venir au monde vicieux, 
naissent cependant avec des inclinations effrayantes au mal 
et pour en triompher ont besoin d'une discipline beaucoup 
plus énergique. Mais ce sont là des exceptions que la Justice 
divine traitera avec plus d'indulgence. Quoi qu'il en soit, 
la lutte est pour tous, et aucun ne peut s'y soustraire : il faut 
vaincre ou périr. 

(1) Rom., VII, 14-25. 

(2) II Cor., XII, 7-10. 
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Article II. 
Ses effets. 

Il est clair que les effets de la concupiscence des sens dans- 
les âmes sont bien différents suivant cju'elles sont généreuses 
ou lâches, et qu'ils doivent varier avec le degré de leur géné- 
rosité ou de leur lâcheté. 

Si l'âme lutte courageusement, surtout avant d'avoir con- 
tracté aucune habitude vicieuse, elle souffre sans doute au 
début, plus ou moins de temps, mais elle sort toujours de 
l'épreuve purifiée, agrandie, maîtresse d'elle-même, riche de 
mérites et d'honneur. En outre, à mesure cju'elle multiplie 
ses victoires sur ses sens, ceux-ci finissent par se modérer et se 
calmer ; leur révolte devient de moins en moins violente, de 
plus en plus rare ; et cjuoicp'ils nous obligent à nous tenir sur 
nos gardes pendant toute notre vie, et à demeurer toujours 
sur le pied de la paix armée, cette paix n'en est pas moins 
très enviable, et comme un avant-goût de la paix éternelle. 

Au contraire, si la volonté faiblit et cède à la tentation, 
celle-ci grandit chacjue jour en fréquence et en intensité. Elle 
ne dit jamais : c'est assez ; mais toujours : affer, affer {Prov., 
XXX, 15). Plus on lui donne plus elle exige encore, car la répéti- 
tion des actes développe la faculté et son besoin d'action. En 
sorte que ces exigences, sans cesse plus frécjuentes et plus 
imiDérieuses, finissent par devenir un véritable esclavage. On 
en voit des exemples frappants chez les fumeurs ou les alcoo- 
liques, qui finissent par ne pouvoir plus se passer de leur tabac 
ou de leur alcool. Alors les appétits ont prévalu sur la raison, 
l'instinct animal a triomphé de l'homme : Homo, ciim in 
honore essel, non iniellexil ; comparaiiis est jiimentis insipien- 
libiis, et similis fachis est illis {Ps., xlviii, 13). 

Un tel abaissement est tout l'opposé de la perfection chré- 
tienne qui tend à élever l'homme jusqu'à le rendre semblable 
à Dieu, qui est esprit, et à le déifier : divinse consorles naîurx. 
La chair ayant vaincu l'esprit a tout mis à rebours, elle a ren- 
versé l'ordre de fond en comble ; et ce c|ui est plus grave encore, 
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elle a rendu tout remède presque impossible, parce qu'elle a 
fait perdre à l'homme le goût des plaisirs supérieurs, le sens 
des choses divines et frappé l'esprit d'un espèce d'aveugle- 
ment. Alors même que l'intelligence conserverait sa lucidité 
pour les sciences, les lettres ou les arts, elle devient de plus en 
plus aveugle dans les choses morales et religieuses. Suivant 
l'image saisissante de Daniel, le pécheur a ses regards désor- 
mais fixés sur la terre et refuse de les lever vers le ciel : Et 
everîeruni sensum suum, et declinaveriinl oculos siios ut non 
vidèrent cœlum {Dan., xiii, 9). 

« Non, dit Bourdaloue, il n'y a point de péché qui jette 
l'homme dans un aveuglement plus profond... Nous voyons 
ces hommes esclaves de leur sensualité, au moment que la 
passion les sollicite, fermer les yeux à toute considération di- 
vine et humaine... Ils perdent surtout trois connaissances : 
la connaissance d'eux-mêmes, la connaissance de leur propre 
péché et la connaissance de Dieu » (1). 

Tel est le désordre de la sensualité, et surtout du vice impur : 
on pourrait se dem.ander s'il est un désordre encore plus grave 
que celui de l'orgueil. La réponse à cette question doit dé- 
pendre du point de vue. 

En lui-même, l'orgueil étant une révolte de l'esprit contre 
Dieu, et la sensualité une révolte de la chair contre l'esprit, il 
est clair que l'orgueil comporte un désordre plus grave. 

Dans ses effets, la sensualité entraîne une chute plus avi- 
lissante. L'esprit qui se révolte contre Dieu demeure encore 
esprit ; tandis qu'il se fait chair en subissant le joug de la chair, 
et en se ravalant au rang des brutes. 

Seulement, comme la chute de l'orgueil entraîne d'ordinaire 
la seconde chute dans la chair, il cumule aisém.ent les deux 
malices. 

Enfin, la chair est plus redoutable dans ses assauts que l'or- 
gueil à cause de l'entraînement de la passion qui obscurcit 
l'esprit et diminue le volontaire. Aussi il entre plus de malice 
dans l'orgueil et plus de faiblesse dans le péché des sens. 



(1) Bourdaloue, Sermon sw l'impureté, t. III, p. 97. 



150 la concupiscence 

Article III. 
Les préservatifs et les remèdes. 

Préservatifs. Un moyen d'ordre naturel, quoique indirect, 
de diminuer les passions de la chair, c'est de développer les 
puissances de l'esprit par l'étude. C'est un fait d'expérience que 
la culture des lettres et des sciences demande et inspire le 
dégagement des sens. Ceux qui ont la passion de l'étude à un 
haut degré sont de fait généralement purs, ou du moins ne 
commettent que des fautes isolées, dont ils se relèvent vite ; 
et c'est rare de les voir se livrer habituellement en esclaves de 
leurs appétits inférieurs. Ils vivent en effet habituellement 
dans le monde des idées et se désintéressent de plus en plus 
des plaisirs de la table ou des plaisirs encore plus grossiers. 
Les plaisirs si élevés de l'esprit suffisent à les captiver en entier. 

L'étude devient ainsi un principe de pureté, et à son tour la 
pureté devient un principe d'intelligence, car si les voluptés 
des sens hébètent et obscurcissent l'esprit, la chasteté ouvre 
l'esprit à la contemplation de la vérité et surtout des vérités 
éternelles : Beaii miindo corde quoniam ipsi Deiim videbiint 
[Mail., V, 8.) 

La raison naturelle en est que les forces totales de notre âme 
étant limitées, ce qu'elle perd sur un point elle le gagne sur 
l'autre ; en sorte que l'exercice excessif des sens diminue, la 
puissance de l'esprit ; comme l'exercice plus habituel de l'es- 
prit diminue les convoitises des sens. 



Remèdes naturels et directs. 

La philosophie païenne avait essayé de combattre un si 
grand mal, et surtout dans l'Ecole stoïcienne nous trouvons au 
moins de très belles maximes, règles de conduite, résumées dans 
la formule célèbre : « S'abstenir et souffrir », absiine, sustine. 

1. S'abstenir. C.-à-d. ne pas aller jusqu'au bout des jouis- 
sances permises, par prudence, et pour ne pas s'exposer 
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à dépasser la mesure de ce qui est permis. Prétendre que 
l'on saura bien s'arrêter à temps, à la limite précise où cesse 
le plaisir licite et où commence le plaisir coupable, c'est faire 
le jeu de l'acrobate, qui, le balancier à la main, marche en se 
jouant sur la corde tendue. 

Sur cent qui essayent, un à peine parvient à se maintenir en 
équilibre ; et celui-là même, un jour ou l'autre, finit par être 
pris de distraction et de vertige et par expier sa témérité. 
C'est la remarque de Clément d'Alexandrie : Cito facient qiiœ 
non licenl, qui faciiint omnia quse liceni. 

La morale chrétienne a adopté cette règle si sage de la raison 
pure, mais elle l'a élevée et transfigurée par une considération 
que le paganisme n'a même pas soupçonnée. Abstenez-vous, 
nous dit-elle à son tour, d'aller jusqu'au bout des jouissances 
permises, non seulement par un calcul froid et égoïste de la 
prudence, mais encore et surtout par une délicatesse filiale 
de votre amour pour Dieu. En effet, un enfant qui aime ten- 
drement son père craint toujours de lui déplaire, et s'abstient 
non seulement de tout ce qu'il a défendu, de tout ce qui a l'ap 
parence du mal, mais encore il sait se priver parfois de mille 
choses même innocentes, pour lui être agréable. 

Du reste il n'y a jamais aucun inconvénient pour les besoins 
du corps et la santé à retrancher quelque chose aux satisfac- 
tions qui délectent les yeux, les oreilles et particulièrement le 
goût, l'odorat et le tact. 

Seuls les retranchements dans le boire et le manger ont 
besoin de discrétion et de prudence. Entre la satisfaction rai- 
sonnable des besoins de la nature et les complaisances exces- 
sives pour la gourmandise, la limite est d'ailleurs assez incer- 
taine, et les plus grands saints ont gémi des perplexités où 
cette incertitude jetait leur conscience. 

2. S'abstenir ne suffit donc pas à notre sécurité ; aussi la 
maxime stoïcienne porte : s'abstenir et souffrir. L'abstention 
du plaisir, comme ennemi de la vertu, n'est que le premier pas 
de la prudence et de la sagesse, dans notre lutte contre la 
sensualité. La meilleure précaution contre les envahissements 
sensuels est d'apprendre à souffrir avec calme et égalité 
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d'âme, à savoir s'imposer à soi-même l'aiguillon de la douleur 
pour échapper à l'aiguillon du plaisir tentateur. C'est dans 
cette lutte volontaire contre la souffrance que la volonté se 
discipline et s'aguerrit, cju'elle achève de conquérir la maîtrise 
sur elle-même et l'empire sur la nature entière. C'est ici 
que la morale stoïcienne est grande, plus grande et plus belle 
que toute autre conception de la morale humaine ; et cepen- 
dant cette morale est partiellement erronée et incomplète. 
Erronée, parce qu'elle nie que la douleur soit un mal, mentant 
ainsi à la nature, et qu'elle conseille non seulement le support, 
mais le mépris de la souffrance, comme si elle était une chi- 
mère et que la mort ou l'écroulement des mondes dût nous 
laisser insensible : impavidum ferient ruinse ! mais ce n'est là 
qu'un vain mot, ou une vaine parade de l'orgueil humain. 
Cette morale est donc fausse : elle est surtout incomplète, 
et c'est le chrétien qui a trouvé le secret de la compléter et 
de la transfigurer par l'amour. 

Avant que N.-S, eût fait éclater sur la croix la vertu de la 
souffrance, cette croix qui se dressait toute nue et sanglante 
saisissait d'épouvante la pauvre nature. Elle était déjà folie 
pour les Juifs et les Gentils qui la fuyaient et la laissaient en 
partage aux criminels et aux malfaiteurs publics. Un Dieu a 
souffert, et son amour a transfiguré la souffrance en grâce 
précieuse, désirée ; elle a divinisé la souffrance, ou plutôt nous 
a mérité la grâce de nous diviniser par la souffrance. 

En eiïet, souffrir avec patience, avec amour, sera désormais, 
non seulement l'acte d'expiation cjui répare, c{ui purifie, qui 
fortifie la volonté contre les rébellions de l'esprit et de la chair, 
et garantit la persévérance finale ; mais ce sera encore et sur- 
tout l'acte parfait d'amour, la communion la plus sublime 
d'une créature humaine à la vie de Dieu C{ui est amour 
Deus charitas est (1 Jo., iv, 16). Et c'est pour cela que N.-S. 
qui devait être l'image visible de la divinité invisible, imago 
Dei invisibilis, a dû être l'homme des souffrances, vir dolo- 
ram, — c'est pour cela que la T. S. Vierge et tous les 
saints ont eu une part plus ou moins grande à son calice, 
suivant qu'ils devaient avoir une part plus ou moins abondante 
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à l'effusion de la vie divine ; — et que les prêtres ne seront 
vraiment d'autres Christs, c.-à-d. sauveurs des âmes, qu'à 
proportion de leur amour du sacrifice et du dévouement, et 
dans la mesure où ils réaliseront leur sublime devise : Sacerdos 
et viclima. 

On voit par là si la fameuse devise des stoïciens a été servi- 
lement copiée par le christianisme comme on le lui reproche, 
ou si elle ne s'est pas plutôt métamorphosée sous la plume des 
écrivains sacrés, et sous le souffle d'un « esprit nouveau ». 
Tel est le procédé habituel de la grâce qui ne supprime pas la 
nature, delà foi qui ne supprime pas la raison, mais la trans- 
figure en l'élevant à un ordre transcendant. C'est là le cachet 
du surnaturel et du divin : il est inimitable. 

Article IV. 
La Mortification. 

Le grand remède naturel contre la concupiscence de la chair 
est donc la mortification avec ses deux degrés résumés dans 
la formule célèbre : Absline et susiine : « S'abstenir et souf- 
frir ». Nous en avons montré la raison générale, il nous reste 
à en dire la pratique. 

Et d'abord vaut-il mieux s'appliquer à la mortification 
intérieure de l'esprit et de la volonté ou à la mortification 
extérieure et corporelle ? 

Et dans la mortification corporelle, faut-il infliger à son 
corps des peines volontaires, ou se contenter des peines pro- 
videntielles qui se rencontrent sur le chemin de la vie ? 

A la première question, nous répondrons sans hésiter que 
la mortification intérieure de l'esprit et de la volonté est 
assurément d'un plus haut prix que la mortification du corps, 
mais- que ce serait une grande illusion de vouloir s'en conten- 
ter. D'abord l'exemple des saints est là pour nous mettre en 
garde contre cette erreur. On ne citera pas un seul exemple 
d'un saint qui se soit contenté de la mortification intérieure ; 
tandis que nous les voyons tous adonnés aux pratiques de 
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pénitence corporelle, et même aux haires, aux cilices, et autres 
instruments sanglants de pénitence. 

L'enseignement de l'Eglise et de tous les auteurs spirituels 
sur ce point important n'est pas moins unanime. 

Enfin la raison démontre que les petites mortifications 
corporelles étant de leur nature beaucoup plus faciles que la 
mortification de nos manières de penser et de vouloir, il est 
contraire à toute méthode de commencer par les exercices 
les plus difficiles, sans s'y être préparé par les exercices plus 
faciles. 

De fait l'expérience le prouve, personne ne devient mortifié 
à l'intérieur, sans la pratique de la mortification extérieure. 
Aussi le P. Faber a-t-il pu dire : « Je tremble lorsque j'en- 
tends des gens parler beaucoup de mortification intérieure. 
Cela a toujours l'air de vouloir dire qu'ils veulent jouir à leur 
aise de toutes les commodités de la vie. » — De fait ceux 
qui se dispensent des mortifications corporelles n'en pratiquent 
aucune : l'expérience le prouve. 

L'erreur contraire est beaucoup moins à craindre. On ne 
voit pas de gens mortifiés extérieurement qui ne le soient 
intérieurement, au moins de parti-pris. S'arrêter à mortifier 
le corps, à l'exemple des faquirs de l'Inde, espèces de presti- 
digitateurs étrangers à toute préoccupation de vie intérieure 
et spirituelle, serait pour un chrétien une véritable monstruo- 
sité qui, par son excès même, n'est pas à redouter. 

A ia seconde question nous répondrons c|ue les peines cor- 
porelles envoyées par la Providence et choisies par Dieu sont 
sans doute d'un plus haut prix que celles que nous choisissons 
nous-mêmes, où peut se mêler de la vanité et de la complai- 
sance propre. Cependant pour porter courageusement ces 
croix de Providence, il faut s'y exercer à l'avance, par une dis- 
cipline méthodique de la mortification volontaire. Sans cette 
préparation, la maladie, la souffrance, les moindres incom- 
modités des saisons nous attristent, nous abattent, et parfois 
nous irritent et nous révoltent, à ce point que nous perdons 
tout le fruit et le mérite de ces souffrances. 

Les délails de la morlificaiio?2 appartiennent à la direction 
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particulière de chaque âme. Chacun a besoin d'une réglemen- 
tation faite exclusivement à son usage. Cependant il est des 
points communs qu'il ne sera pas inutile de préciser, pour 
nous guider dans la direction des âmes. 

Une bonne méthode doit être graduée et ascendante. Faire 
pratiquer d'abord la mortification des plaisirs inutiles, puis 
celle de nos passions dangereuses, enfin réserver les souf- 
frances ou peines positives pour la fin. Non pas que ces trois 
catégories de pénitences soient exclusivement propres à trois 
étapes différentes de la vie spirituelle, mais elles en sont seu- 
lement les caractères dominants qui distinguent chacune 
d'elles. 

Les mortifications extérieures peuvent se diviser en cinq 
classes principales. 

1° D'abord les pénitences cjui affligent directement la chair : 
privations dans le boire et le manger, dans le sommeil, le 
support du chaud et du froid, la discipline, le cilice, la chaîne 
hérissée de pointes de fer, etc.. 

Remarque : a) Ne jamais nous les infliger que par obéis- 
sance à notre directeur, jamais de notre propre chef, sauf 
les petites mortifications insignifiantes dans le boire et le 
manger... 

h) Le directeur ne doit les prescrire qu'avec la plus grande 
discrétion, surtout la privation de sommeil, le support du 
chaud et du froid, et toutes celles qui pourraient compro- 
mettre la santé. 

c) La persévérance dans les mortifications que l'on a choi- 
sies est d'une importance infiniment plus grande que leur 
quantité ou leur qualité. C'est en effet la répétition des mêmes 
actes qui seule peut avoir une influence sur nos passions et 
nos habitudes. Telle est, par exemple, l'habitude du lever régu- 
lier à heure fixe. 

d) Poursuivre impitoyablement le plaisir désordonné que 
nous trouvons dans le boire et le manger. Les estomacs dévots 
ont la triste réputation d'être gourmands ou gourmets. « îl 
y a quatre espèces d'hommes adonnés à la gourmandise, 
écrivait Brillât-Savarin : les financiers, les médecins, les gens 
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de lettres et les dévots. Les financiers, par ostentation ; les 
médecins, par séduction ; les hommes de lettres, par distrac- 
tion ; les dévots, par compensation. » Mais quel que soit le 
motif de notre sensualité, il faut la corriger sévèrement. 

La 2^ classe de moriificaiion extérieure consiste à priver 
nos sens extérieurs, surtout nos yeux et nos oreilles ; à répri- 
mer tout mouvement de légèreté ou de curiosité. 

La 3e classe à accepter les peines et souffrances de la vie 
(incommodités des saisons, pauvreté), y compris la mort, en 
esprit de pénitence. 

La # classe comprend toutes les œuvres de sacrifice et 
d'abnégation: catéchiser les enfants, secourir les pauvres, 
visiter les malades. 

La 5^ classe, le travail et la vie commune. 

La mortification intérieure s'applique à l'esprit et à la vo- 
lonté. 

1° Esprit Se défier de son propre jugement, de son propre 
esprit. Céder, dans les questions douteuses ; silence modeste 
en certains cas. Respect pour les avis de nos supérieurs. 

Ne pas juger les autres ; laisser ce soin à Dieu. S'il faut 
enseigner les autres, le faire avec douceur et modestie. 

2^ Volonté. Conformer notre volonté toujours à celle de 
Dieu et autant que possible à celle de nos frères. Céder pour 
leur être agréable. Se faire tout à tous. Supporter les raille- 
ries et mauvais traitements. Virilité dans les épreuves, dans 
les tristesses de l'âme délaissée, les tentations, les peines inté- 
rieures ; lutter contre le découragement et le désespoir. 

Chacune de ces différentes sortes de mortifications a ses 
symptômes particuliers, et exige une méthode ou un traite- 
ment qui lui est propre, et qu'il n'est pas dans notre plan 
de développer ici. 

Terminons par une remarque importante sur le choix de 
nos mortifications. 

La souffrance n'est qu'un moyen d'arriver à la vertu : ce 
n'est pas un but. Donc pratiquer la souffrance pour la souf- 
france est une grave erreur. 

Cependant il n'est pas rare de voir des directeurs donnant 



LA MORTIFICATION 



157 



pour règle de conduite cette maxime : « Faire en toute chose 
le contraire de ce que nous aimons. » 

Rien de plus équivoque que cette règle. 

Si ce que nous aimons est bien, si c'est l'exercice même 
d'une vertu naturelle, pourquoi le condamner ? Pourquoi 
défendre à certaines âmes de se montrer bonnes et affectueuses 
envers leurs frères, de visiter les pauvres, de consoler les 
affligés, sous prétexte qu'elles trouvent un plaisir sensible à 
ces actes de charité ? 

Pourquoi exiger que l'on comprime une aimable douceur 
de caractère, ou de gaieté modérée, ou toute autre vertu na- 
turelle, sous prétexte qu'on trouve plaisir à s'y laisser aller ? 

Une pareille théorie supprimerait la vertu- dès qu'elle nous 
plaît ; et supposerait que notre cœur ne doit jamais aimer 
les choses de Dieu, ou s'harmoniser avec la grâce. 

On ne saurait se faire de la perfection une idée plus odieuse, 
inhumaine, et plus opposée à l'enseignement catholique. C'est 
l'erreur mise en vogue par le jansénisme. 

Donc aimons et pratiquons la m.ortification comme un 
moyen et non comme une fm. La fin, c'est la vertu à acquérir : 
l'amour de Dieu et des âmes inspirant et dominant toute notre 
vie : voilà le diamant précieux, la souffrance volontaire n'est 
que la monture de ce diamant et ne vaut que dans la mesure 
'OÙ elle le retient dans notre cœur. 



CHAPITRE V 
L'amour désordonné des Richesses. 



Les deux concupiscences de l'esprit et de la chair, dont 
nous venons de parler, en engendrent une troisième, celle 
qui a pour objet les richesses. A son tour, cette nouvelle pas- 
sion, la soif de l'or, aiiri sacra famés, comme l'appelait le 
poète latin, peut renforcer les deux premières et devenir avec 
elles la source empoisonnée de tous les maux qui désolent la 
terre : Badix omniam malorum est ciipidilas : c'est l'apôtre 
S. Paul qui nous l'affirme (1 Tim., vi, 10) et l'expérience 
quotidienne lui donne entièrement raison. La convoitise des 
richesses est l'occasion perpétuelle des conflits entre les 
citoyens et des guerres entre les nations. Au fond de tous les 
litiges, vous retrouverez toujours, plus ou moins dissimulés et 
souvent nettement avoués, l'opposition ou la rivalité des inté- 
rêts matériels. 

Pour montrer combien cet amour déréglé des richesses est 
un obstacle à la vie spirituelle et à la perfection chrétienne, 
nous allons étudier sa nature, les périls où il expose nos âmes, 
et puis nous indiquerons les remèdes d'un si grand mal. 

Article F^. 
Sa Nature. 

Les richesses dont il s'agit ici sont tous les biens matériels 
qui répondent aux nécessités ou à l'agrément de cette vie 
terrestre, soit les biens naturels comme le sol et les propriétés 
foncières, soit les biens des industries et des arts, comme les 
usines, les maisons avec leurs meubles et outillage, soit les 
valeurs mobilières, l'or et l'argent, qui nous permettent d'ache- 
ter tout le reste. 

Certes, les richesses ainsi entendues ne sont pas mauvaises. 
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8ÎÎ elles-mêmes. Elles sont même, dans une large mesure, une 
condition de vie et de développement normal pour les indi- 
vidus, même de vie intellectuelle, car les sciences et les arts 
ne peuvent s'acquérir et se cultiver sans de grandes dépenses. 
Elles sont une condition de vie et de prospérité pour les so- 
ciétés, comme pour les individus, et les sociétés religieuses 
•elles-mêmes, les œuvres de Dieu n'échappent pas à cette loi, 
par le fait même qu'elles ne sont pas et ne peuvent être pure- 
ment spirituelles, mais aussi temporelles, ayant besoin de 
ressources pour vivre, se développer et prospérer. 

Malheureusement, l'homme déchu abuse bien vite de ce 
don de la Providence, peut-être encore plus vite que des 
-autres, et le corrompt par un triple désordre. 

1» D'abord, il fait des richesses un instrument de son or- 
gueil. Il croit se grandir lui-même en proportion des biens 
extérieurs qu'il accumule. Aussi accumule-t-il sans cesse et 
sans fm, ne disant jamais : c'est assez I Ces biens étrangers 
enflent son cœur, le rendent prétentieux, insolent même, sur- 
tout à l'égard des pauvres, et le remplissent de vanité et 
d'ambition. Oiio non ascendam ? Avec de l'argent, il lui semble 
qu'il peut arriver à tout. Avec de l'argent, en effet, on achète 
tout : même les faveurs des puissants du jour ou de la mul- 
titude aux jours d'élections populaires ; même les distinctions 
honorifiques et les dignités les plus hautes ; on achète même 
la justice et les consciences. Aussi l'argent est-il, entre les 
mains de l'orgueilleux, le plus puissant instrument de domi- 
nation universelle, devant lequel les rois eux-mêmes et leurs 
gouvernements ont dû s'incliner plus d'une fois. On connaît 
aujourd'hui les « rois du fer, de l'acier, du pétrole, de la 
finance cosmopolite » ; on les a vus commander aux souverains 
et aux peuples avec une intolérable tyrannie — réalisant ainsi 
à la lettre la parole de nos saints Livres : Pecunise obediunt 
omnia [Eccli., ix, 19). 

2° En second lieu, les richesses deviennent le docile instru- 
ment de la sensualité. Le confort, la bonne chère et les vo- 
luptés — au moins sous leurs formes les plus raffinées — ne 
sont guère accessibles en effet qu'aux favoris de la fortune. 
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Aussi les richesses sont-elles le nouvel enjeu des grandes ba- 
tailles de la vie publique. On les poursuit avec âpreté, avec 
passion, par toutes sortes de moyens, au détriment de la 
santé de ses employés, et de sa propre santé, au détriment 
des droits d'autrui, par les spéculations les plus hasardeuses 
et souvent les injustices les plus malhonnêtes. On veut jouir^ 
et se procurer tous les plaisirs possibles et à tout prix, per 
fas d nefas. On dit pour s'excuser que « l'argent n'a pas 
d'odeur », mais ceux qui parlent ainsi n'ont sûrement plus 
de conscience, et c'est la soif de l'or qui a faussé et puis an- 
nihilé les consciences. 

3° Enfin, et c'est le dernier abus, il y a tant de séductions 
pour le cœur de l'homme dans l'appât des richesses qu'il finit 
par s'y attacher, non comme à un moyen de poursuivre des 
biens supérieurs, mais comme à une fin, et par les aimer 
pour elles-mêmes. L'avare amasse pour amasser et non pour 
se servir des trésors amassés. L'or devient une espèce d'idole 
et comme le nouveau dieu de l'avare ; et c'est pourquoi nos 
saints Livres ont appelé l'avarice une véritable idolâtrie; 
celle du veau d'or, Avarus, qiiod est idolorum serviliis {Eph.^ 
V, 5). 

Voici comment Bossuet a décrit et explicjué cette étrange 
aberration de l'esprit. L'amour est aveugle, dit-il, et prête à 
l'objet de sa passion des charmes qu'il n'a vraiment pas et 
qui sont le produit de son imagination. Mais laissons parler 
le grand orateur : « Quand on regarde l'argent commxe un 
instrument pour acquérir d'autres biens, par exemple, pour 
acheter des plaisirs ou s'avancer dans les grandes places du 
monde, on n'est pas avare ; on est sensuel ou ambitieux.. 
Celui cjui n'ose toucher à son argent, qui n'en est crue le triste 
gardien, et semble ne se réserver aucun droit cj;ue celui de le 
regarder, est proprement celui c|u'on appelle avare... C'est 
pour lui comme une chose sacrée, dont il ne se permet pas 
d'approcher ses mains. Tout cœur passionné embellit dans 
son imagination l'objet de sa passion. Celui-ci donne à son 
or et à son argent un éclat que la nature ne lui donne pas 
il est ébloui de ce faux éclat ; la lumière du soleil, c[ui est lî 
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vraie joie des yeux, ne lui paraît pas si belle. Et que lui sert 
de posséder ce qui, demeurant hors de lui, ne remplit pas son 
intérieur ? C'est pourquoi le sage, lui, préfère celui qui boit et 
mange et qui jouit avec joie du fruit de son travail ; car il 
remplit du moins son estomac et il engraisse son corps. Mais 
pour les richesses, elles ne repaissent que les yeux ! » (1). 

De ces trois abus des richesses, inutile de rechercher quel 
est le plus déraisonnable ? Il nous suffit de savoir qu'ils sont 
tous un désordre si grand, aux yeux de Dieu, qu'ils excluent 
du royaume du ciel et, à plus forte raison, de la perfection 
chrétienne. La sentence de Notre-Seigneur contre les mauvais 
riches est formelle : Vas vobis diviiibtis ! [Luc, vi, 24) ; et il 
ajoute : « En vérité, je vous le dis, il est bien difficile aux 
riches d'entrer dans le royaume du ciel. Il serait plus facile 
à un gros câble d'entrer par le trou d'une aiguille » (2). 

Pour mieux comprendre les raisons de cette terrible sen- 
tence, examinons de plus près les dangers redoutables aux- 
quels nous exposerait la passion de l'argent. 

Article IL 
Ses périls. 

Les périls auxquels nous expose la possession effective des 
richesses ou leur recherche désordonnée sont très nombreux, 
mais on pourrait les ramener à trois. Elles risquent d'attacher 
aotre cœur à la terre et à toutes ses vanités ; en même temps 
de partager notre amour entre Dieu et l'argent, jusqu'à ce 
que l'un des deux ait prévalu, car on ne peut servir deux 
îiaîtres : et c'est Dieu qui risque d'être supplanté. 

I. — Le premier de ces périls est une tentation continuelle 
'orgueil, de volupté ou d'avarice. Tous les attraits de la 

(î) BossuET, Traité de la concupiscence, c. 9, t. XII, p. 55. 

(2) Amen dico vobis, quia dives difïïcile intrabit in regnum cœlorum.Et iterum 
co vobis ; Facilius est càmelum per foramen acus transire, quam divilem intrare 
regnum cœlorum (Matt., xix, 23, 24). 

THÉOLOGIB ASCÉriQUE 6 
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triple concupiscence se réunissent pour tenter celui qui 
possède de grandes richesses. Non seulement il poursuivra 
avidement les honneurs et les plaisirs, mais les plaisirs et les 
honneurs iront à son devant, frapperont à sa porte et l'en- 
toureront de leurs mille séductions. Plus il usera de ses ri- 
chesses, plus il sera tenté d'en user davantage ou d'en acqué- 
rir de nouvelles, car la soif de l'or est insatiable et ne dit 
jamais : c'est assez ! 

C'est là un premier péril que l'expérience de la vie démontre, 
avec tant d'évidence, si plein d'entraînements, que les sages 
du paganisme eux-mêmes s'en sont émus. Ainsi, au témoi- 
gnage de S. Jérôme, on rapportait ce trait de Crabes de Thèbes, 
qui pris d'épouvante à la vue de ce danger, finit par jeter 
tout son or à la mer en s' écriant : « Allez au fond, mauvaises 
passions ; je vous noie pour ne pas être noyé par vous ! » 
Abite, inqiiit^ pessiun, make ciipidilales ; ego vos mergam, ne 
ipse mergar a vobis 1 (1). 

Ainsi doit penser, à plus forte raison, un vrai chrétien qui 
doit aspirer à la jouissance de biens supérieurs, et surtout 
un ministre du Christ consacré au négoce de Dieu qui ne 
devrait calculer d'autre perte ni d'autre gain que celui des 
âmes, suivant le mot de l'Apôtre : non qiiœro anse vesira siinl, 
sed vos (2 Cor., xii, 14). 

II. — Le second de ees périls est de diviser le cœur de 
l'homme entre l'amour de Dieu et l'amour de l'argent. Et 
l'on peut bien appliquer à celui qui a épousé la richesse ce 
que S. Paul disait de la possession d'une épouse : « Il a le 
cœur partagé entre deux amours, celui de Dieu et celui de 
sa femme ; s'il cherche à plaire à celle-ci, il oublie celui-là. 
Au contraire, celui qui est libre de tout lien peut à son gré 
chercher à plaire à Dieu, et à Dieu seul )) (2). 

D'abord celui qui se laisse engager à fond dans le négoce 



(1) s. Jérôme, Adi). Joi'inian.., ch. xiii. 

(-) (Jui sine uxore est, sollieitus est qu;u Domini suni., quomodo piaceat Deo. 
Qui autem cum uxore est, sollicilus est quœ sunt mundi, quomodo piaceat uxori, 
et divisus est ( 1 Cor., vu, 32, 33). 
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OU les affaires de ce inonde n'a pas le cœur assez vide pour le 
remplir d'un amour supérieur et vivre d'une vie spirituelle. 
A peine s'il en aurait le loisir. Que de peines, de sollicitudes, 
de soucis de tout genre accompagnent la gestion de ces ri- 
chesses ! Leur seule acquisition nous accable de travaux et 
de fatigue ; leur possession nous remplit de craintes et de 
préoccupations continuelles ; leur perte nous trouble, nous 
plonge dans la douleur et même le désespoir. C'est pourquoi 
le Sauveur, dans la parabole de la semence, n'a pas craint 
de comparer les richesses de ce monde aux ronces et aux 
épines du chemin, c{ui piquent, déchirent ceux qui s'y four- 
voient et ensanglantent l'âme. 

Le cœur ainsi troublé et divisé par mille préoccupations 
d'affaires, il est bien difficile d'avoir même le temps de ren- 
trer en soi-même et de vivre de la vie intérieure d'union à 
Dieu. 

ïïL — Mais il y a un troisième péril encore plus grave. 
Des deux amours de Dieu ou de l'argent, quel est celui qui 
finira par l'emporter ? La seule passion de l'argent n'est-eile 
pas déjà un commencement de défiance envers la Providence, 
et la crainte continuelle de manquer un jour du nécessaire 
n'est-eîle pas déjà un affaiblissement de notre confiance en 
Dieu et de notre amour filial ? La rupture avec Dieu est déjà 
commencée. 

Le saint Evangile nous invite à regarder les oiseaux du 
ciel et les lis des vallées qui ne sèment ni ne moissonnent, 
et auxquels jamais rien n'a manqué — non certes, pour nous 
encourager à la paresse, mais pour calmer des inquiétudes 
exagérées et nous exciter à la confiance en Dieu dont la grâce 
ne nous fera jaiPiais défaut, quelles que soient nos épreuves, 
et ne nous abandonnera point. Au rebours de ces pressantes 
exhortations à la confiance, le mauvais riche aime mieux se 
confier en lui-même et dans ses trésors. C'est une sorte d'ido- 
lâtrie qui a détrôné Dieu dans notre cœur et en a chassé son 
amour, car on ne peut servir deux maîtres, Dieu et l'argent : 
Non potesiis Deo servire et mammonœ [Malt, vi, 24). 
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Le péril de voir Dieu supplanté dans nos affections est donc 
manifeste. Mais alors même que nous pourrions nous retenir 
sur la pente fatale et conserver un certain équilibre, le par- 
tage de notre amour avec Dieu, qui veut être aimé sans par- 
tage, tarirait sûrement dans notre âme la source profonde 
de la vie spirituelle et du zèle apostolique. Impossible d'allier 
l'esprit de dévouement pour toutes les nobles et saintes causes 
à l'esprit d'intérêt propre et de lucre ; l'amour de Dieu et 
l'amour de l'argent : ce serait vouloir allier l'eau et le feu. 

Ah ! je crains bien que si Jean-Baptiste eût été le favori 
ou le pensionné d'Iiérode, il n'eût pas maintenu longtemps 
son terrible: Non licell si tant est qu'il eût jamais osé le 
prononcer ; — et que s'ils n'eussent méprisé les richesses, 
l'Eglise n'eût jamais vu ses Athanases, ou ses Basiles, ou ses 
Chrysostômes, intrépides défenseurs de ses droits inviolables, 
faire trembler les tyrans sur leurs trônes en repoussant leurs 
faveurs ; elle n'eût jamais vu les conquêtes spirituelles de 
S. François-Xavier et des missionnaires à l'étranger, ni à 
l'intérieur celles non moins merveilleuses de S. Vincent de 
Paul et des sœurs de la Charité. Encore une fois, on ne peut 
servir deux maîtres, Dieu et l'argent ! 

Article III. 
Ses Remèdes el ses Préservatifs. 

Il n'y a qu'un seul grand remède à l'amour des richesses : 
le dépouillement volontaire et efïectif de tous ses biens, comme 
l'ont fait les apôtres et les premiers disciples de Jésus-Christ, 
et comme tous les ordres religieux le pratiquent encore cou- 
ramment. Ce remède est radical et seulement à la portée des 
âmes les plus généreuses. Mais il y a de nombreux palliatifs 
accessibles à tous, qu'on peut résumer en un seul mot : la 
pauvreté en esprit ou l'esprit de pauvreté. Nous allons les 
expliquer. 

I. — Le grand remède à un si grand mal, c'est Notre- 
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Seigneur Jésus-Christ qui est venu nous l'apprendre et nous 
le prêcher par son éloquent exemple. En venant en ce monde, 
il a voulu naître pauvre et sans fortune dans la pauvre étable 
de Bethléem, vivre pauvrement du travail de ses mains dans^ 
l'atelier de Nazareth, mourir nu sur une croix, et demeurer 
pauvre toute sa vie, n'ayant pas « où reposer sa tête, alors 
que les renards ont leur tannière, et les oiseaux du ciel leur 
nid » : Viilpes foveas habeni et volucres cœli nidos ; Filius aulem 
hominis non habet iibi caput reclinel [Mail., viii, 20). Son 
royaume n'est pas de ce monde. 

Après ce grand exemple de pauvreté volontaire et de mépris 
des richesses, le Sauveur avait bien le droit d'exiger de ses 
apôtres et de tous ses disciples le dépouillement effectif de 
tous leurs biens, comme condition première et essentielle de 
leur apostolat. 

Le lecteur se rappelle cette scène inoubliable du jeune 
homme riche, rapportée à la fois par S. Matthieu, S. Marc et 
S. Luc. Un jour où Notre-Seigneur allait d'Ephrem en Galilée, 
peu de temps avant son dernier voyage à Jérusalem, un jeune 
homme, dont l'Evangile ne dit pas le nom, s'approche du 
divin Maître, se prosterne à ses pieds, et lui demande ce qu'il 
faut faire pour assurer son salut : Magister bone, quid boni 
faciam ut habeam vilain seîernam [Mali., xix, 16). Et Notre- 
Seigneur de lui répondre : « Vous connaissez les commande- 
ments de la loi ; il faut avant tout les observer » ; Pracepta 
nosii ; serva mandata. C'est en effet la condition essentielle 
aux vocations ordinaires ; c'est la première condition aux 
vocations parfaites. 

Or le jeune homme qui aspirait à une vocation plus haute, 
et qui désirait sans doute entrer dans les rangs des disciples 
du Sauveur, demande à connaître les autres conditions, car 
sa conscience lui rend témoignage d'avoir dès son enfance 
observé la première : Omnia hase custodivi a juvénilité mea ; 
quid adhuc mihi deest ? — Voici la réponse : il vous manque 
encore une chose : Ouo audilo Jésus ait ei : unum adhuc tibi 
deest... Quoi! la pureté et l'innocence de la vie, qui sont un 
titre certain à la prédilection du cœur de Jésus, puisque Notre- 
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Seigneur, enveloppant affectueusement de son regard cet 
innocent jeune homme, se prit à l'aimer : inliiiliis eiim 
dilexil {Marc, x, 21), n'est cependant pas un titre suffisant 
pour devenir apôtre ? Eh bien non ; il manque encore une 
condition essentielle à la perfection. « Si vous voulez être 
parfait, allez, vendez tous les biens cjue vous possédez, dis- 
tribuez-les aux pauvres ; puis venez et suivez-moi » : qiise- 
Clinique habes vacle, vende, et da pauperibus, et veni, sequere 
me {Marc, x, 21). 

La même condition avait été exigée des autres apôtres. 
(c Si Cfuelqu'un parmi vous, avait dit le Maître, refusait de 
se dépouiller de tous ses biens, il ne pourrait être mon dis- 
ciple )) : Sic ergo omnis ex vobîs cjiii non reniiniiai omnibus 
quœ possideî, non potesî meus esse discipuliis {Luc, xiv, 33). 

Aussi S. Pierre, au nom de tout le Collège apostolicj[ue, 
pourra-t-ii, un jour, rappeler à Notre Sauveur avec cruelle 
générosité ce dépouillement de tout a été accepté : Ecce nos 
reliqui?nus omnia el seculi siimiis îe ; qiiid ergo eril nobis ? 
{Marc, x, 28 ; — Luc, xviii, 28 ; — Mail, xix, 27). 

Or les conditions de la perfection chrétienne ne sauraient 
être aujourd'hui changées pour nous ; et si l'Eglise, dans sa 
maternelle condescendance, par suite des nécessités des tem.ps 
et des conditions matérielles des sociétés actuelles, n'exige 
plus des âmes parfaites restées au milieu du monde, pas même 
de ses ministres, le dépouillement effectif de tous leurs biens 
présents et futurs, elle ne pourrait cependant — sans trahir 
sa mission — dispenser les âmes qui aspirent à la perfection 
chrétienne et surtout les ministres de Dieu, du détachem_ent 
de cœur et d'esprit aux richesses et aux biens d'ici-bas. C'est 
là assurément le minimum où l'on puisse réduire cette pre- 
mière condition fondamentale imposée à tous les chrétiens 
qui veulent pratiquer la perfection évangélique. 

Et en effet, rien ne déshonore aux yeux des populations, 
même incroyantes, soit un chrétien faisant profession d'être 
pieux et dévot, soit surtout un ministre de Jésus-Christ, 
comme la seule apparence d'un esprit intéressé et d'un cœur 
cupide et avide des richesses. Au contraire, rien ne leur attire 
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l'estime publique, la vénération des fidèles, comme l'esprit 
de désintéressement, de générosité et de pauvreté volontaire. 
A cette marque surnaturelle on reconnaît le divin. Du reste, 
cette marque ne va jamais seule : l'esprit de pauvreté est 
inséparable de bien d'autres vertus. Elle suppose foi, piété, 
charité, zèle, noblesse de sentiments à un degré éminent, et 
une grande élévation d'esprit. Aussi un tel chrétien, un tel 
ministre de Jésus-Christ, trouve-t-il aisément le chemin des 
cœurs ; il aura le don de toucher les âmes les plus rebelles et 
de les sauver. 

Quel beau spectacle, aux yeux de Dieu et des hommes, que 
François d'Assise, ce fils d'un riche commerçant, qui se 
dépouille de sa fortune, prend la sainte pauvreté pour son 
épouse chérie, et s'en va à la conquête des âmes, nu-pieds, 
vêtu d'un sac et d'i»ne corde, manquant de tout, et plus heu- 
reux que les richards et les puissants de ce monde. Il est riche 
de Dieu et cela lui suffit : Deus meus et omnia ! Il participe 
déjà aux dons de Dieu les plus merveilleux, même à sa puis- 
sance sur la nature, par le don des miracles. Aussi marche-t-il 
en conquérant pacifique à travers le monde. 

Voilà pourquoi le P. Faber, dans un de ses délicieux ou- 
vrages, a-t-il émis quelque part cette pensée profonde et très 
originale, que la conversion de l'Angleterre — peuple mercan- 
tile, intéressé et égoïste, s'il en fût — ne pourrait s'opérer que 
par le spectacle de quelque ordre religieux renouvelant les 
merveilles de pauvreté de S. François d'Assise. 

Grande leçon pour tous ceux, prêtres, laïques ou religieux, 
qui aspirent au zèle des âmes ! 

II. — Si le dépouillement effectif ne saurait être à la portée 
de toutes les âmes aspirant à la perfection chrétienne, toutes 
du moins peuvent pratiquer la pauvreté en esprit : Voici en 
quoi elle consiste. 

1° A ne voir, tout d'abord, dans l'argent qu'un moyen et 
non une fm. Il doit être un « bâton de voyage », comme dit 
S. Augustin, et non un appât à notre cupidité. Cette vie elle- 
même n'est pas le terme ni la patrie ; elle n'est qu'une halte 
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très courte pour le pèlerin qui se dirige vers la cité céleste : 
Non enimhabemus hic maneniem civitaiem, sed futuram inqui- 
rimiis {Hébr., xiii, 14). Il nous faut donc, nous dit S. Paul, user 
des richesses comme n'en usant pas, et les posséder comme ne 
les possédant pas : Oui emiini ianquam non possidenies ; et qui 
uluniur hoc mundo, ianquam non utanhir (1 Cor., vu, 30, 31). 

2° L'esprit de pauvreté consiste à ne pas attacher son cœur 
aux richesses si on en possède, et si l'on est pauvre, à ne pas 
les rechercher, nous contentant du nécessaire à la vie. Car on 
peut être pauvre de fait, tout en étant riche en désirs et en 
convoitises, comme on peut être riche de fait, tout en étant 
pauvre en esprit. Autre chose, en effet, est d'avoir du poison 
dans sa maison, autre chose d'être soi-même empoisonné, 
suivant la gracieuse comparaison de S. François de Sales. 
Voici ses paroles : « Celui est riche d'esprit, dit-il, qui a des 
richesses dedans son esprit, ou son esprit dedans les richesses. 
Celui-là est pauvre d'esprit qui n'a nulle richesse dans son 
esprit ni son esprit dans les richesses... Il y a différence entre 
avoir du poison et être empoisonné. Les apothicaires ont 
presque tous des poisons pour s'en servir en différentes occur- 
rences ; mais ils ne sont pas pour cela empoisonnés, parce 
qu'ils n'ont pas le poison dedans leurs corps, mais dedans leurs 
boutiques. Ainsi pouvez-vous avoir des richesses sans être 
empoisonné par icelles ; ce sera si vous les avez en votre maison 
ou en votre bourse, et non pas en votre cœur. Etre riche, 
en effet, et pauvre d'affection, c'est le grand bonheur du 
chrétien, car il a par ce moyen les commodités des richesses 
pour ce monde, et le mérite de la pauvreté pour l'autre » (1). 

o^ Un troisième degré, encore^plus parfait, de pratiquer la 
pauvreté en esprit, tout en restant dans le monde et en conser- 
vant la propriété légale de ses biens, serait de se dépouiller 
en esprit de leur jouissance, en ne faisant usage de ses revenus 
que selon l'avis d'un sage directeur. Par là, tout en restant 
dans l'état et la profession où la Providence nous a placés dans 
ce monde, on pratiquerait un détachement encore plus com- 



(1) Introd. à la vie dévote, 3° p., c. 14. 
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piet d'esprit et de cœur, aussi voisin que possible de l'état 
religieux. 

C'est bien alors que nous suivrions à la lettre le conseil de 
S. Paul d'user des biens d'ici-bas, comme n'en usant pas, 
puisque la liberté et le choix dans leur emploi serait remis 
entre les mains d'un autre plus sage que nous, c.-à-d. entre les 
mains de Dieu : Et qui uiuniur, îanquam non utaniur, prœterit 
enim figura hujus mundi (1 Cor., vu, 30). 

III. — Voici quelques moyens de préservation. Ils sont très 
efficaces, à la condition toutefois de s'y prendre assez tôt, 
quand on est encore jeune. La jeunesse, en effet, ne songe pas 
encore à capitaliser : elle serait plutôt légère et même impré- 
voyante • — au contraire des vieillards, surtout des vieux 
garçons et des vieilles filles. La jeunesse est donc l'âge propice 
pour une bonne formation à l'esprit de pauvreté. 

Un jeune homme a besoin d'être mis en garde contre l'esprit 
d'intérêt, dès qu'il commence à être mis en contact avec les 
nécessités de la vie, à connaître par lui-même les sollicitudes 
des besoins matériels et des préoccupations d'un avenir. Sinon, 
l'amour de l'argent s'insinuera bientôt dans son cœur ; ce vice 
grandira avec l'âge et sera tellement enraciné dans l'âge mûr, 
qu'il défiera tous les remèdes de la nature et de la grâce : 
sero medicina paraîur. 

1° Le premier moyen de préservation, c'est la réforme de 
nos jugements sur la nature de la propriété des biens de ce 
monde. Nous n'en sommes pas les maîtres. C'est Dieu qui en 
est le premier propriétaire et en conserve le haut domaine. 
Nous n'en avons que la jouissance pour un temps très court, à 
la charge de lui en rendre, un jour, un compte rigoureux : 
Redde ralionem villicaiionis tuœ [Luc, xvi, 2). 

Les riches ne sont donc, ici-bas, que les administrateurs des 
biens de Dieu, les trésoriers de la divine Providence, soit envers 
les pauvres et les malheureux, soit envers toutes les bonnes 
œuvres religieuses et sociales. Donner aux pauvres, c'est donc 
prêter à Dieu, et c'est un placement de premier ordre celui qui 
est ainsi fait sur la banque du ciel. Là, il n'y a plus à craindre 
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ni la rouille qui ronge les trésors cachés, ni les voleurs qui 
cambriolent, ni les banqueroutes frauduleuses, et c'est là 
seulement que l'Evangile nous conseille de placer notre 
superflu : Noliie ihesaurizare vobis ihesauros in ierra, iibi seriigo 
ei iinca demoliiur, et iibi fures effodiuni et furanhir. Thesauri- 
zale auiem vobis ihesauros in cœlo, ubi neqiie œrugo^ neqiie 
linea demolitur, ei ubi fures non effodiuni, nec furaniur {Mail., 
VI, 19, 20). 

2° Le second moyen de préservation est de méditer sou- 
vent la vanité ei la fragilité de tous les biens de ce monde : 
Vaniias vanilalum, ei omnia vanitas l {Ecole., 1, 2). Non 
seulement ils passent comme une ombre ; non seulement ils 
nous échappent et nous quittent, si nous ne les quittons pas, 
m.ais ils sont incapables de rassasier la faim et soif de notre 
cœur qui est né pour des richesses plus hautes : Ad majora 
naius sum ! Bien loin d'apaiser cette faim et cette soif, ils 
l'excitent davantage ; ils allument dans le sang de nos veines 
l'incendie de toutes les concupiscences, et nous exposent à une 
déchéance morale certaine, prélude de notre damnation éter- 
nelle. 

30 Après la réforme de l'esprit vient celle de la volonté. Il 
faut agir conformément à notre foi, et nous exercer au déta- 
chement de l'argent et de tous les biens de cette vie. 

a) Faire l'aumône suivant notre condition. Ne la refuser 
jamais à des malheureux quand nous le pouvons, même en 
nous privant un peu. 

b) Savoir nous contenter de peu, en retranchant tout su- 
perflu dans les habitudes de notre vie et le train de notre 
maison^- en pratiquant à la lettre, si possible, le conseil de 
l'Apôtre : Si nous avons le nécessaire pour la nourriture et le 
vêtement, il faut nous en contenter : Habenies alimenta et 
quibus tegamur, his contenti simus (1 Tim., vi, 8). 

c) Si le nécessaire lui-miême venait parfois à nous m.anquer, 
ne pas trop nous en attrister, ni surtout nous plaindre à 
d'autres personnes, mais le supporter courageusement, en 
esprit de pénitence et de pauvreté. 

d) Aller parfois nous-mêmes au devant de ces privations, 
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en retranchant un peu du nécessaire — avec une discrétion 
convenable — dans le boire et le manger, dans le vêtement, 
le sommeil et le repos, le chauffage et les remèdes — dans le 
même esprit de pénitence et de pauvreté volontaire. 

e) Aimer à travailler de nos mains, comme les pauvres ; 
honorer du moins dans les autres le travail manuel, si les 
convenances nous l'interdisaient à nous-mêmes. En tout cas, 
nous servir nous-mêm.es, en nous passant, autant que possible, 
du service des autres : c'est un idéal facile à réaliser. 

/) Pardonner facilement les petites injustices, afin d'éviter 
les contestations et les procès, suivant le sage conseil du 
Maître : « A celui qui voudrait disputer avec toi une tunique, 
donne-ia lui, en y ajoutant ton manteau » : Ei qui vull teciim 
judicio coniendere, ei tunicam iuam toilere, dimiUe ei et pallium 
{Mail, V, 40). 

Mais le grand préservatif contre l'amour de l'argent — 
celui qui doit être le premier et le dernier — c'est l'amour de 
Dieu. Nos cœurs sont une capacité infinie de Dieu et des biens 
éternels : il faut nous hâter de les en remplir, pour qu^il n'y 
reste plus de place aux biens inférieurs. C'est là le meilleur 
préservatif, et aussi le meilleur garant contre tout retour 
offensif de la cupidité et de l'esprit d'intérêt. Qui a Jésus 
a Tout ! Deus meus et omnîa ! Malheureux ceux qui ignorent 
ce grand secret du bonheur et de la science des saints : Si 
se ires donum Dei ! 



CHAPITRE VI 
Les scandales du monde. 



Ce n'est pas seulement au dedans de nous-mêmes, dans la 
triple concupiscence, dont notre nature déchue est foncière- 
ment viciée, c{ue nqus trouvons des obstacles à la vie chré- 
tienne et à la perfection, c'est encore au dehors de nous, et 
nous avons encore à combattre deux ennemis puissants : le 
monde ei le démon. 

Ce monde, maudit par Notre-Seigneur à cause de ses 
scandales, Fœ mundo a scandalis ! {Mail., xviii, 7) nous entoure 
de toutes parts et il n'est personne qui n'ait trop souvent 
ressenti les funestes effets de sa contagion. Il nous séduit par 
ses fausses maximes, l'étalage séducteur de ses vanités et ses 
mauvais exemples ; il nous entraîne par ses frécjuentations, 
ses correspondances et ses lectures malsaines ou perverses. 

Sans doute, il y a aussi dans le monde de merveilleux 
exemples de charité, de piété et d'édification. Mais c'est là 
une exception. C'est l'arche de Noé au milieu du déluge uni- 
versel, c'est la sainte Eglise du Christ, composée de chrétiens 
praticjuants et aussi de chrétiens de race cjui vivent encore plus 
ou moins, sans s'en douter, des traditions chrétiennes, et dont 
l'honnêteté foncière est un reste du christianisme de leurs 
ancêtres. Ils forment comme un îlot au miheu du monde, une 
oasis dans le désert où pullulent les bêtes sauvages. Et c'est 
seulement le déluge d'iniquités où ils surnagent, que vise 
l'anathème tombé de la bouche du Sauveur : Vse mundo a 
scandalis ! 

I. — Tout d'abord, soulignons la gravité de cet anathème,. 

dont l'écho se trouve mille fois répété dans tous- nos Saints 
Livres. Ils nous disent que le monde est tout entier dans le 
mal ; ses maximes, ses coutumes, ses modes, ses exemples ne 
respirent que le mal : Mundus lolus in maligno posiius esl 
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(1 Jo., V, 19) ; qu'il est dans les ténèbres, in lenebris {Jo., i, 5) ; 
que sa prétendue sagesse est une sagesse terrestre, animale, 
diabolique, ierrena, animalis, diabolica (Jac, m, 15) ; 
que sa prudence est mortelle, priidenlia carnis mors est {Rom., 
VIII, 6) ; que sa sagesse est une folie. Nonne sluliam fecii 
Deus sapientiam hujus mundi ? (I Cor., i, 20) ; aussi Dieu se 
charge-t-il de la confondre, Perdam sapienliam sapienîium el 
prudenliam prudeniium reprohaho (I Cor.^ i, 19) ; d'où la 
défense d'imiter le monde et de suivre ses exemples, Noliie 
conformari hiiic sœculo [Rom., xii, 2) ; défense d'aimer le 
monde ni ce qui est dans le monde, Noliie diligere mundiim 
neqiie eaquse in miindo sunt (I Jo., ii, 15) ; l'amitié du monde 
est l'inimitié de Dieu et l'ami du monde est l'ennemi de Dieu, 
Amiciiia hujus mundi inimica est Dei ; quicumque ergo 
volueril amicus esse sseculi hujus, inimicus Dei consliluiiur 
[Jac, IV, 4). Bien plus, Notre-Seigneur Jésus-Christ, à l'heure 
la plus solennelle qui suivit la dernière Cène, en annonçant à 
ses disciples la venue du divin Paraclet, ajoute aussitôt que le 
monde est incapable de le recevoir, Spiriium... quem mundus 
non polest accipere {Jo., xiv, 17), et peu après, dans sa prière 
sacerdotale, il exclut formellement le monde de la prière qu'il 
fait pour les siens, non pro mundo rogo {Jo., xvii, 9). La rup- 
ture est donc complète ; c'est l'excommunication la plus 
solennelle du monde maudit. 

Après Notre-Seigneur et ses Apôtres, les Pères de l'Eglise 
n'ont pas tenu un autre langage et leurs textes rempliraient 
des volumes. Contentons-nous de citer cette parole si remar- 
quable de S. Augustin dans ses Conjessions, et qui parlait en 
connaissance de cause : « Malheur à toi, fleuve impur de ce 
monde ! Oui pourra résister à ton impétueux courant ? Ne 
te verra-t-on jamais à sec ?Et jusques à quand entraîneras-tu 
les enfants d'Eve dans tes flots tum-ultueux jusque dans 
l'abîme ? « (1). 



(1) Vœ tibi, flumen moris humani ! quis resistet libi ? quam diu non siccaberis ?, 
quousque volves Evaîfilios in mare magnum elformidolosum ? [Confess., 1. 1 ,c.l6). 
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II. — Un accord si complet de tous les auteurs sacrés avec 
tous les docteurs de l'Eglise doit avoir des raisons très pro- 
fondes qu'il nous faut rechercher. 

1. La première de ces raisons, c'est l'opposition radicale 
entre les premiers principes qui dirigent la vie chrétienne et 
ceux qui orientent celle du monde. 

Le monde place ici-bas notre fin dernière et notre bonheur 
suprême. Son but unique sera donc de rechercher les biens 
de cette terre : richesses, honneurs, voluptés. Tout faire, tout 
souffrir pour y parvenir ! 

Le chrétien au contraire place sa fin dernière en Dieu, qui 
est le Vrai, le Bien, le Beau, la Béatitude infinie, à le posséder 
au ciel et à le mériter en cette vie. Cela seul est nécessaire, 
uniim est necessariiim [Luc, x, 42). A C[Uoi bon conquérir la 
terre entière si nous perdons notre âme ? Ouid prodest homini 
si miindmn iiniversum liicreiur, animse vero siise delrimenium 
palialur ? [Mail., xvi, 26). 

2. De ces premiers principes diamétralement opposés, dé- 
coulent des maximes de vie pareillement contraires. 

Le chrétien estime par-dessus tout la vertu et la vie inté- 
rieure. Le mondain ne prise que ce qui paraît au dehors. 
« On demande si un homme a fait de grandes choses, dit 
V Imitalion (1. III, ch. 31, v. 5), et non quel est l'esprit dans 
lequel il les a faites. On s'informe de son courage, de ses 
richesses, de sa bonne mine, de son habileté ; s'il est savant 
écrivain, bon chaaitre, habile ouvrier ; peu demandent com- 
bien il est humble d'esprit, patient, doux, dévot, intérieur. 
La nature regarde le dehors, la grâce s'attache au dedans. » 

Le mondain, dominé par la passion de jouir à tout prix 
ici-bas, comptera le péché pour rien ou pour bien peu. Pourvu 
qu'on s'amuse, tous les moyens seront bons ou vantés. Le 
chrétien, au contraire, sans mépriser les délassements et les 
jouissances nécessaires à notre faible nature, redoutera par- 
dessus tout l'offense de Dieu. Gomme S. Jean Chrysostôme, 
il n'aura pas d'autre crainte que le péché : iiniim limel Chry- 
sûslomus, peccalum. Jamais il n'oubliera crue son âme est 
immortelle et que Dieu la jugera. Bien plus, craindre les 
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Jugements de Dieu ne lui suffit pas, et comme il aime Dieu 
comme le plus vénérable des pères, il cherchera toujours et 
en tout à lui plaire. Pensée qui n'effleure même pas le cœur 
du mondain. 

Le mondain finit par ne plus savoir distinguer clairement 
le bien et le mal et par suivre aveuglément, sans scrupule, les 
préjugés, les maximes, les usages, les modes les plus extra- 
vagantes et même les plus indécentes du monde qui l'entoure 
et qui s'imposent bon gré mal gré à sa docilité. La voie où il 
marche est large, facile : on ne s'y gêne pas ; on s'y amuse le 
plus que l'on peut. On ne songe qu'à plaire au monde et à s'y 
plaire. On ne pense qu'à ses fêtes, à ses spectacles, à ses vains 
aniusements, et l'on y oublie son salut, son éternité... En un 
mot on ne vit que pour le présent, sans plus de souci de la vie 
future que si elle ne devait jamiais nous surprendre : l'horizon 
est borné à la terre. 

Or le chrétien voit dans une telle conduite plus qu'une 
imprudence, mais une véritable folie, parce qu'elle est le 
renversement de l'ordre naturel des choses et aussi de l'ordre 
surnaturel qui veut que tout soit subordonné à notre fin 
dernière, c.-à-d. à Dieu, à sa gloire et partant à notre propre 
salut. Et ce n'est pas là seulement un conseil, mais le plus 
rigoureux des préceptes. 

3. L'opposition du monde et de Jésus-Christ éclate encore 
plus dans leur estime pour les conseils de la perfeçlion évangé- 
iique ou des béatitudes annoncées dans le sermon sur la mon- 
tagne. 

Bienheureux les pauvres volontaires ou en esprit, proclame 
Notre-Seigneur ! Si vous voulez être parfaits, vendez tous vos 
biens, donnez-les aux pauvres et suivez-moi. Malheur aux 
riches qui ont leur béatitude en ce monde ! Il leur est plus 
difficile d'entrer dans le ciel que de faire passer un gros câble 
dans le trou d'une aiguille. 

Le monde lui répond : Heureux les riches, ceux qui ne 
manquent jamais de rien, qui ont tout à souhait et peuvent se 
procurer toutes leurs fantaisies ; qui chaque jour ont une 
table somptueuse et habitent en des palais remplis de toutes 
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les inventions de la mollesse et du luxe. Bien fou celui qui aime 
la pauvreté et la préfère aux richesses ! 

Jésus-Christ enseigne : Bienheureux ceux qui souffrent et 
qui pleurent, s'ils connaissent tout le prix de la bonne souf- 
france. Car c'est moi qui les consolerai sur la terre et dans le 
ciel. Malheur à vous qui ne faites que rire et vous amuser 
ici-bas, car vos rires se 'Convertiront un jour en grincements 
de dents devant l'abîme éternel ! 

Le monde répond qu'il n'a rien compris à l'énigme de la 
bonne souffrance et qu'il faut être bien insensé pour ne pas 
préférer les plaisirs et les goûter ici-bas autant qu'on le peut. 
Heureux donc ceux qui ne cherchent qu'à jouir, à s'amuser et 
à passer la vie gaiement ! 

Jésus-Christ affirme aussi : Bienheureux les cœurs purs 
parce qu'ils verront Dieu et partageront un jour sa béatitude 
éternelle. 

Le monde répond qu'il n'a nul souci de la vision bienheureuse 
de Dieu; que son seul désir est d'être heureux sur cette terre, 
et que pour y arriver tous les moyens sont bons, tous les scru- 
pules inutiles et vains. Le succès excuse tout, justifie tout : 
la pureté de cœur n'est qu'illusion. 

Jésus-Christ enseigne encore : Bienheureux ceux qui sont 
doux et pacifiques, car ils gagneront les cœurs et posséderont 
la terre et le ciel. 

Le monde, au contraire, adore la force brutale et met sa 
confiance dans la puissance des armées. Il admire par-dessus 
tout les grands conquérants qui ont ravagé la terre par le fer 
et le feu, conquis des empires au prix du sang répandu à 
flots, en traînant en esclavage des peuplades entières, à la 
suite de leurs chars de triomphe. Le monde a écrit tous leurs 
noms en traits immortels dans les fastes de son histoire. 

Jésus-Christ proclame enfin : Bienheureux les humbles, 
bienheureux ceux qui souffrent persécution pour la justice, 
qui sont calomniés à cause de moi, qui vivent et qui meurent 
dans l'obscurité, victimes du saint amour de Dieu. La gloire 
des saints les récompensera et sera leur partage. 

Le monde, au contraire, après l'or et l'argent, après les 
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plaisirs sensuels, n'estime que la gloire et les honneurs, la 
domination et l'indépendance. Il estime malheureux ceux qui 
traînent une vie cachée et sans éclat, dans les fonctions 
obscures de la charité et du soin des pauvres, des malades et 
des déshérités de cette vie. 

Telles sont les maximes contradictoires de Jésus-Christ et 
■du monde. Et comme elles ne peuvent être vraies toutes à la 
fois, il faut choisir entre les deux voies. Ou c'est le monde qui 
se trompe, ou c'est Notre-Seigneur Jésus-Christ, quoiqu'il 
ait solennellement affirmé : « Je suis la voie, la vérité et la 
vie » : Ego sum via, verilas elvita {Jo., xiv, 6). 

Mais qui oserait accuser Notre-Seigneur d'imposture et sa 
croix de folie ? Laissons donc marcher les mondains dans leur 
voie de perdition : ils sont des aveugles : cœci sunt, siniie illos 
{Mail., XV, 14) et ne nous étonnons pas s'ils nous détestent, 
car tout bon chrétien est, par sa vie même, une protestation 
perpétuelle contre la leur : Nolile mirari si vos odii mundus 
(I Jo., III, 13). Leur voie est large et spacieuse, elle ne semble 
semée que de roses, qui cachent de cruelles épines et elle 
conduit à l'abîme éternel. 

D'autre part, impossible de concilier ensemble les deux 
voies, le monde et Jésus-Christ, la mondanité avec la dévo- 
tion, le service du bien avec le service du mal. On ne peut 
servir à la fois deux maîtres si opposés : Nemo polest duobus 
dominis servire [Mali., vi, 24). Aucun des deux ne souffre de 
partage, et le monde lui-même livre au ridicule ces demi-dévots 
qui ne sont ni assez mondains pour lui plaire, ni assez ver- 
tueux pour forcer son estime. 

Attachons-nous donc à Notre-Seigneur : c'est lui qui a les 
paroles de la vie éternelle : Ad quem ibimus, verba viise œternse 
habes ! [Jo., vi, 69) — selon la belle protestation ou profession 
de foi de S. Pierre — et suivons fidèlement ses maximes. Nous 
expérimenterons alors qu'il y a plus de vrai plaisir à son ser- 
vice qu'à celui du monde, que la croix de Jésus-Christ est 
moins pesante que celles de ce monde ; qu'elle est accompa- 
gnée d'une vertu et d'une onction céleste, qui la rendent 
douce et vraiment aimable. Goûtez et voyez : Guslale et videie ! 
(Ps., xxxiii, 9). 
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Remèdes contre les scandales du monde. 
10 II y a d'abord le remède héroïque de vivre dans la soli- 
tude comme les Pères du désert et à l'exemple même de Notre- 
Seigneur qui voulut s'y retirer au moins pendant quarante 
jours. Ou bien vivre dans cette solitude artificielle qu'on 
appelle les ordres religieux et Cju'on appelle aussi Vélal de 
perfection, parce que le milieu qu'ils constituent est le plus 
favorable à l'avancement dans la perfection évangélique. 

De fait, c'est dans ces ordres religieux qu'on rencontre le 
plus souvent les âmes très parfaites. Elles s'astreignent libre- 
ment, mais sous forme des vœux perpétuels de pauvreté, de 
chasteté et d'obéissance, à laisser de côté les choses du siècle, 
dont elles pourraient licitement user, afin de vaquer plus 
librement aux choses de Dieu, c'est-à-dire à la contemplation 
ou à l'apostolat. Ces monastères sont des milieux de choix 
où se pratiquent dans leur plus grande perfection toutes les 
vertus chrétiennes par une vie d'immolation à Dieu et aux 
hommes. 

Mais pour y être admis et y vivre, il faut des aptitudes 
spéciales et une vocation qui n'est pas donnée à tous, mais à 
un petit nombre d'élus. 

Aussi Notre-Seigneur, loin de l'imposer à ses apôtres et à 
ses disciples, a seulement demandé à son Père la grâce de 
les préserver des scandales du monde et non pas de les en 
retirer. Non rogo ut iollas eos de mundo, sed ut serves eos a 
malo [Jo., XVII, Î5). 

2° La manière de se préserver des scandales du monde sans 
en sortir com.pîètemient nous a été donnée par l'apôtre saint 
Paul dans sa première épître aux fidèles de Corinthe, lorsqu'il 
leur dit de ne pas avoir l'esprit du monde et de s'en préserver : 
« Mes frères, la vie est courte, l'éternité approche... Que ceux 
qui usent des choses de ce monde le fassent sans y attacher 
leur cœur, qu'ils en usent comme n'en usant pas » : Oui 
uiunlur hoc mundo, tanquam non uianiur : prœierii enim figura 
hujus mundi (ï Cor., vu, 31). 
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3° Enfin le dernier remède est de lutter de toutes nos forces 
contre le respect humain. Non seulement en nous reprochant 
sévèrement toute défaillance sur ce point, mais encore en en 
préservant les autres par des groupements ou des associations 
de bons chrétiens, s'unissant entre eux pour donner le bon 
exemple. Au xvii® siècle, S. Vincent de Paul et M. Olier ont 
obtenu par la fondation de ces sociétés des résultats mer- 
veilleux, et de nos jours la jeunesse catholique a su les imiter 
avec le plus grand succès, jusque dans nos grandes Ecoles 
et m.ême au Parlement, où l'on admire leurs groupes compacts 
assez forts pour faire respecter leurs croyances religieuses et 
entraîner les hésitants. 

En terminant ce sujet, nous tirerons trois conclusions pra- 
tiques : 

a) Aller dans le monde inutilement et par plaisir, c'est 
presque toujours une imprudence, puisque son commerce 
est si souvent plein de dangers et que celui qui aime le danger 
y périra : Oui amat periculum in illo peribii {Eccli., m, 27). 

b) Aller dans le monde par nécessité d'affaires, de bien- 
séance ou de position sociale, est assurément permis, pourvu 
qu'on reste dans les limites du nécessaire et des convenances, 
à la condition qu'on y porte avec soi la prudence, la défiance 
de soi-même, la discrétion et la modestie qui convient à un 
bon chrétien. 

c) Aller dans le monde par charité ou par zèle est souvent 
un conseil et peut-être même un devoir d'état, si nous avons 
une charge publique ou une mission d'apostolat. Il suffît d'y 
apporter la droiture d'intention et la prudence, qui doit ac- 
compagner toutes les œuvres de charité et de zèle. Accom- 
plissons alors tout notre devoir, sans crainte, et confiant dans 
la protection de celui qui a dit : « Ne craignez rien, c'est moi 
qui ai vaincu le monde » ; N otite iimere, ego vici mundum 
{Jo., XVI, 33). 



* 



Empruntons, pour résumer, un beau commentaire de la 
maxime de S. Paul sur le monde à un grand savant chrétien 
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dont les découvertes électro-dynamiques ont révolutionné' 
notre globe. Il nous apprendra par son exemple comment 
on doit sanctifier et transfigurer, par une intention surnatu- 
relle, toutes les choses de ce monde, y compris l'étude et la 
science. 

Voici ce C{ue nous lisons dans le cahier de notes intimes 
de l'illustre Ampère, dont nous venons de célébrer le cente- 
naire : 

ce La figure de ce monde passe. Si tu te nourris de ses vani- 
« tés, tu passeras comme elles. Mais la vérité de Dieu demeure 
« éternellement ; si tu t'en nourris, tu seras permanent comm.e 
(( elle. Mon Dieu ! c{ue sont toutes ces sciences, tous ces rai- 
(c sonnements, toutes ces découvertes de génie, toutes ces 
« vastes conceptions que le monde admire et dont la curiosité 
« se repaît si avidement ? En vérité, de pures vanités !... 

« Travaille en esprit d'oraison. Etudie les choses de ce 
« monde, c'est le devoir de ton état ; mais ne les regarde que 
« d'un œil ; que ton autre œil soit constamm.ent fixé par la 
« lumière éternelle. Ecoute les savants, mais ne les écoute 
« que d'une oreille ; que l'autre soit toujours prête à recevoir 
« les doux accents de la voix de ton ami céleste. 

« N'écris que d'une main ; de l'autre, tiens-toi au vêtement 
« de Dieu, comme un enfant se tient attaché au vêtement 
« de son père. Sans cette précaution, tu te briseras infaillible- 
ce ment la tête contre quelque pierre. 

ce Que je me souvienne toujours de ce que dit S. Paul : 
ce Usez de ce monde comme nen usant pas. Que mon âme à 
ce partir d'aujourd'hui reste unie à Dieu et à Jésus-Christ. 
ce Bénissez-moi, mon Dieu 1 » 

Quel beau programme, Cjue tous nos saints ont admirable- 
ment rempli ! Comme une vie ainsi orientée serait noble, 
élevée, féconde ! Comme la mort lui serait douce, triomphante^ 
car elle aurait conscience d'avoir vaincu le monde : Confidite,. 
ego vici mundum ! 



CHAPITRE VII 
L'empire du Démon. 

Du monde au Démon, qui a été surnommé le Prince de ce 
monde par Notre-Seigneur lui-même [Jo., xii, 31), la transi- 
tion est facile et toute naturelle. 

Son existence et son action malfaisante sur cette terre sont 
manifestes pour tout observateur sans préjugé, si peu qu'il 
soit attentif aux leçons de l'histoire profane comm.e de l'his- 
toire sainte, et qu'il ait l'expérience de la vie. A plus forte 
raison, tout chrétien animé de l'esprit de foi en sera-t-il pro- 
fondément convaincu, et se tiendra-t-il perpétuellement en 
garde contre les embûches de cet ennemi du genre humain. 

Aussi Léon XIII a-t-il imposé à tous les prêtres de réciter 
chaque jour au pied de l'autel, après la célébration de la 
messe, cette admirable prière : 

« Saint Michel Archange, défendez-nous dans le combat, 
« soyez notre secours contre la malice et les pièges du démon. 
« Que Dieu exerce sur lui son empire, nous vous le deman- 
« dons en suppliant. Et vous. Prince de la milice céleste, 
« repoussez en enfer, par la vertu divine, Satan et les autres 
« Esprits mauvais qui rôdent sans cesse dans le monde pour 
« la perte des âmes. Ainsi soit-il 1 « 

Déterminons d'abord, à la lumière des Saints Evangiles, 
les limites de la puissance du démon sur les hommes. 

Dès le début de sa vie publique, Notre-Seigneur, commen- 
çant à nous prêcher par l'exemple, a voulu permettre au dé- 
mon de le tenter à trois reprises, pendant qu'il s'était retiré 
au désert. Or dans cet épisode bien connu, Satan y apparaît 
commue capable d'agir non seulement sur les pensées des hom- 
mes, pour les induire en tentation, mais aussi sur leurs corps, 
puisqu'il transporte Jésus à Jérusalem, jusqu'au sommet du 
temple, puis sur une haute montagne. D'autre part, Jésus 
nous montre, par sa résistance même au tentateur et par sa 
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triple victoire, que Satan n'a pas un empire absolu sur les 
hommes ; qu'il est incapable de forcer la liberté de ceux cjui 
lui résistent, de les faire pécher malgré eux. Le sanctuaire 
de la conscience est un temple c^u'il ne peut violer ni profaner 
malgré nous. Il ne peut influer C{ue sur ceux C{ui sont assez 
faibles ou assez lâches pour céder volontairement à ses sug- 
gestions. 

A plus forte raison, Satan doit-il être fmalement soumis à 
l'empire de Dieu, et les philosophes c|ui ont prétendu en faire 
le rival et l'égal du Très Haut, admettant la dualité des prin- 
cipes premiers, i'un bon, l'autre mauvais, sont tombés dans 
une exagération monstrueuse, celle du manichéisme. 

Quelque immense et presque universel qu'ait pu paraître 
l'empire du mal, à certaines époques, attendons la fin, et la 
réalisation ultime du plan providentiel de Dieu : les portes de 
l'Enfer ne sauraient prévaloir dans cette lutte gigantesque, 
poriœ inferi non prœualebiint [Mail., xvi, 18), et c'est par le 
triomphe éclatant du bien et de Dieu que la tragédie des 
siècles doit se terminer. 



La puissance du Démon sur le corps des hommes a été cons- 
tatée sous deux formes, appelées l'obsession et la possession. 

L'obsession est une vexation de l'ennemi plutôt extérieure 
qu'intérieure. Les démons peuvent ainsi importuner et faire 
souffrir les hommes de mille manières infiniment variées. 
Soit par des clameurs retentissantes, des injures proférées, 
des bruits discordants intolérables, et même en troublant les 
humeurs du corps et suscitant des maladies étranges [Malt., 
XII, 22 ; XVII, 14, sq.). S'ils font ainsi souffrir leurs victimes, 
c'est pour les faire tomber dans des péchés d'impatience, de 
murmure contre Dieu, de colère, de blasphème et même de 
désespoir (1). 



(1) Cf. SuAREZjDe Angells, 1. VIII, c. 20 t. II r — Mazzei.la, De Deo créante, 
disp. II, a. 9, 92, n. 4G6-469, elc ; — P. Vebdun, Le Diable dans la vie des Saints, 

2 in-12 (Paris, 1895). 
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L'exemple célèbre de Job {Job, i, 6, 8, 10 ; ii, 5, 7, etc.) 
nous montre que Dieu le permet parfois, soit pour purifier 
les âmes par cette rude épreuve, soit pour faire éclater davan- 
tage la vertu et la sainteté de ses élus. Les exemples de S. An- 
toine et d'autres Pères du désert sont aussi bien connus, et, 
plus près de nous, celui du saint Curé d'Ars est dans toutes 
les mémoires. Nous en avons déjà parlé dans Les phénomènes 
mystiques, et nous y renvoyons, (i, p. 245 ; ii, p. 38, etc.). 

Quant aux possessions démoniaques, elles sont comme un- 
degré supérieur de l'obsession, le démon n'agissant plus sur 
l'homme seulement de l'extérieur, mais prenant possession 
à l'intérieur de ses membres et de sa personnalité, au point 
de faire plus ou moins cesser sa responsabilité morale. Il lui 
fait alors accomplir des actions involontaires qui lui répugnent 
et contre son gré. II peut même lui faire exécuter des actions 
prodigieuses qui dépassent les forces de la nature. 

Mais ce sont là des faits extraordinaires — au moins dans 
le monde chrétien, car dans le monde païen, ils continuent, 
sous nos yeux, à être assez fréquents — et qui sont du do- 
maine de la mystique démoniaque, ainsi que les exorcismes 
que l'Eglise leur oppose avec succès, depuis leur pratique 
par Notre-Seigneur et les apôtres, qui reçurent de lui expressé- 
ment le pouvoir de chasser les démons du corps des démo- 
niaques [Mail., x, 1, 8 ; Marc, m, 15). Leur étude déborde- 
rait le cadre de la Théologie ascétique, et nous les ajournons ; 
limitons-nous donc aux phénomènes ordinaires de la puis- 
sance du démon. 

La piiissance ordinaire sur l'esprit des homim.es revêt encore 
une double forme : elle peut être directe ou indirecte. 

D'ordinaire, il se contente de faire iouer les ressorts de la 
triple concupiscence, que nous portons tous en nos cœurs, 
soit en réveillant dans les esprits des im.ages mxalsaines qui y 
sont emm.agasinées à l'état latent, soit en y imprimant lui- 
mêm.e de nouvelles images auxquelles nous n'avions jamais 
pensé, soit en ajoutant aux unes ou aux autres des attraits 
nouveaux et un éclat séducteur que nous ne connaissions pas. 
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Alors il y a là, pour nous, du nouveau, et partant la signature 
et la marque inimitable de l'inventeur du mal. 

Une deuxième forme de l'action du démon, peut-être la plus 
subtile et la plus dangereuse, consiste dans certaines sugges- 
iions indirectes de l'esprit du mal. Leur procédé vaut la peine 
d'être expliqué brièvement. 

Réveiller des images impures, par ex., est une tentation 
trop grossière, et qui n'aurait guère chance de succès chez 
toutes les âmes délicates aspirant à la perfection. Contre elles, 
le démon a d'autres artifices plus perfides pour les tromper. 
En voici quelques-uns. 

A l'égard des commençants qui vont débuter dans les voies 
de la perfection, ou comme on dit « se convertir », le démon 
aura mille ruses pour les dissuader de leur sainte entreprise. 

1° Il cherchera d'abord à les distraire et à les amuser pour 
gagner du temps. Il occupera leur esprit de mille bagatelles, 
ou soucis, ou affaires, ou amusements, qui tout au moins 
retarderont le moment de leur départ dans les voies de la 
perfection. Gomme le pécheur endurci, ils remettront tou- 
jours au lendemain le moment de bien faire : aras \ cras ! et 
la mort peut venir les surprendre dans leurs beaux projets 
et rendre vains et stériles tous leurs pieux désirs. On a dit 
que l'enfer était pavé de bonnes et vaines résolutions. Cela 
est encore plus exact du purgatoire. 

2° Si le démon n'a pu empêcher le bien, il cherchera tout 
au moins à le diminuer, et à conseiller à une âme de viser 
moins haut. Soit par une fausse humilité, une prudence ou 
une défiance excessive de ses propres forces, l'âme vertueuse 
sera tentée de ne pas se donner à Dieu tout entière et de se 
réserver une bonne part, sous le vain prétexte de modestie 
et d'humilité. Comme si le soin de juger de notre vocation 
appartenait à d'autres qu'à nos directeurs spirituels : per- 
sonne n'étant juge dans sa propre cause ! La nature et le dé- 
mon sont ici de bien mauvais conseillers !... 

3° A peine engagées dans les voies de la perfection chré- 
tienne, aux premières difficultés qu'elles rencontrent, ces 
âmes seront assaillies par des pensées, plus ou moins confuses. 
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de découragement. Quelque légère peine intérieure, quelque 
scrupule, quelque chagrin venu de l'extérieur, tout sera pré- 
texte à de telles tentations. Un nuage qui passe et qui trouble 
notre bonne humeur, un souvenir des choses passées, une 
crainte des choses à venir, un rien suiïïra pour donner accès 
au tentateur. Les commençants qui sont encore imparfaits 
et sont loin d'être encore pleinement assujettis à la grâce et 
à la direction du Saint-Esprit donnent toujours assez de 
prise au démon pour qu'il ne désespère jamais de les détourner 
du bien. 

40 C'est surtout après les premiers progrès dans la vertu, 
qui nous ont coûté de longs efforts et beaucoup de travail, 
que quelque relâche nous paraîtra bien m.éritée. Le démon lui- 
même a pu exagérer le premier zèle des néophytes, à dessein 
de voir certaines âmes bien vite lassées, fatiguées et réclamant 
du repos. D'où la tristesse, l'abattement du cœur, qui les 
portera au relâchement et à la tiédeur. 

50 Du relâchement, le démon fait passer une âme qui com- 
mence à regarder en arrière ou à revenir sur ses pas, au désir 
de changement^ non pas, certes, pour changer le bien en mal, 
mais en un bien moindre ou seulement apparent. C'est là un 
artifice subtil, facile à décorer de beaux prétextes, mais qui 
n'en est pas moins le prélude d'une déchéance prochaine et 
d'un recul. Nous perdons ainsi tout le fruit de nos premiers 
efforts, de nos mérites acquis, et nous risquons de nous dé- 
tourner de notre vocation et de la voie où Dieu nous appe- 
lait, pour nous engager dans une autre voie inspirée par le 
démon, et partant imprudente et périlleuse. 

6^ Enfin les âmes plus ou moins parfaites peuvent être 
victimes d'illusions secrètes, entretenues avec soin par le dé- 
mon. Souvent même, le démon ne les a pas empêchées de 
faire du bien, beaucoup de bien, parce que ce bien sert à les 
tromper encore plus facilement. Il flatte leur amour-propre, 
leur estime d'elles-mêmes, leur vanité, leur suffisance. Quoi 
de plus dangereux pour les faire trébucher et choir ; quoi de 
plus désirable pour le démon ! C'est son triomphe et sa re- 
vanche sur Dieu ! Ces âmes finissent alors par se croire ver- 
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tueuses et se tromper si agréablement... Tel est l'artifice le 
plus subtil du démon. 

D'où la nécessité du discernement des esprits, dont voici 
les principales règles d'après le P. Lallemant. 

10 Tout ce qui ôle la paix de l'âme et sa tranquillité inté- 
rieure vient sûrement du démon. Seule, l'action de Dieu 
apporte la paix partout où elle entre : pax vobis ! pax hominibus 
borne voliinîatis ! C'est le premier bienfait apporté à la terre 
par Jésus-Christ dès sa naissance, et puis dès sa résurrection 
glorieuse. En sorte que Dieu ayant joint ensemble la sainteté 
et la félicité, tout ce cjui ôte la paix et porte avec lui le trouble 
et la tristesse vient à coup sûr du démon. C'est ainsi, dit le 
proverbe, qu'on reconnaît le serpent à sa queue et le mauvais 
Esprit par les suites de ses suggestions et la fin où il voudrait 
nous mener. 

Par conséquent, toutes les propositions hypothétiques ou 
conditionnelles qui ne sont propres qu'à causer bien inutile- 
ment du trouble viennent aussi du démon. 

Ainsi par exemple se demander : que ferai-je si Dieu m'aban- 
donnait, si Dieu me demandait par amour le sacrifice de mon 
salut, etc.. sont des propositions chimériques et contradic- 
toires, auxquelles il ne faut pas même prêter l'honneur d'un 
examen. Si l'ennemi nous les suggère, ce ne peut être que 
pour nous ôter la confiance en Dieu, pour nous jeter dans 
l'inquiétude et le découragement. Il doit nous suffire de nous 
confier en Dieu qui ne manquera jamais à ceux qui s'étant 
donnés pleinement à lui ne cherchent qu'à lui plaire en toutes 
choses. 

2° Tout ce qui porte une âme vertueuse au relâchement 
et au moindre bien vient sûrement du démon. Par ex. : 
viser aux dévotions singulières, en méprisant les communes, 
ou bien parler souvent des grâces extraordinaires que l'on 
reçoit et se mettre peu en peine des règles ordinaires de la 
perfection chrétienne, telles que l'examen de conscience et la 
réforme de ses défauts, la soumission filiale aux avis de son 
directeur, et à plus forte raison aux enseignements et aux 
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pratiques de la Sainte Eglise, sont sûrement les marques d'une 
âme trompée par le démon (1). 



Les remèdes à opposer à l'action du démon sont surtout 
préventifs. Notre-Seigneur lui-même a surtout prôné la vigi- 
lance et la prière : vigilale et orale ut non inlretis in îeniaiionem 
{Marc, XIV, 38), et après lui, l'apôtre S. Pierre spécifie que cette 
vigilance doit s'étendre jusque sur le boire et le manger : 
sobrii esioie et vigilale, parce c[ue l'ennemi, comme un lion 
rugissant, rôde autour de vous, quia adversarius vester diabolus, 
lanquam les rugiens circuit, quserens quem devoret (I Pelr., v, 8). 

Quant à la résistance directe à opposer aux assauts du 
démon, c'est à l'armure de la foi qu'il faut recourir : résistez- 
lui, forts dans la foi, ajoute S. Pierre, Gui resislite fortes in 
fide. Et S. Paul développe la même pensée en nous décrivant 
l'armature complète du chrétien : Induite vos armaturam Dei 
ut possitis stare adversus insidias diaboli. Car, dit-il, nous 
n'avons pas à lutter seulement contre la concupiscence, la 
chair et le sang, mais contre les puissances du mal qui gou- 
vernent ce monde de ténèbres, contre les esprits mauvais 
répandus dans l'air... «Ceignez donc vos reins de la ceinture 
de vérité, revêtez la cuirasse de la justice, chaussez vos pieds 
pour la course de l'Evangile, surtout abritez-vous du bouclier 
de la foi, pour que vous puissiez émousser sur lui les traits 
acérés du malin esprit. Prenez aussi le casque du salut, et 
armez votre bras du glaive de l'esprit c|ui est la parole de 
Dieu (avec laquelle le divin Sauveur a vaincu et mis en fuite 
le tentateur). Enfin, priez en tout temps en esprit, par toute 
sorte de prières et de supplications... en union avec tous les 
membres de la sainte Eglise » (2). 



(1) Cf. Lallemant, Doctrine spir., p. 299-308. 

(2) Induite vos armaturam Dei, ut possitis stare adversus insidias diaboli. 
Quoniam non est nobis coUuctatio adversus carncm et sanguinem : sed adversus 
prineipes et potestatcs, adversus mundi rectores tencbrarum liarum, contra spiritua- 
lia nequitiœ in cœlestibus. Propterea accipite armaturam Dei, ut possitis resistere 
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Ainsi revêtu, pour le combat contre Satan, de l'armure 
du Christ, et plein de confiance non en lui-même mais en la 
puissance de Dieu, sufficîentia nosira a Deo esi (2 Cor., m, 5), 
le chrétien n'aura, le plus souvent, comme Notre-Seigneur, 
qu'à renvoyer la tentation avec mépris : vade Salaria [Mail., 
IV, 10) qui se retirera confus, au moins pour un temps : Recessit 
ah illo usqiie ad iempus [Luc, iv, 13). 



in die malo et in omnibus perfccli starc. State crgo succinti lumbos vestros in veri- 
tatc, et induti loricam justitiœ, et calceati pedes in praparatione Evangelii pacis. 
In omnibus sumentes scutimi fidci, in que possitis omnia tela nequissimi ignea 
cxtingucre : Et galcam salulis assumite, et gladium spiritus, quod est verbum Dei, 
Per omnem orationem et obsecrationem orantes omni tempore in spiritu : et in 
ipso visilanles in omni instanlia et obsecratione pro omnibus sanctis » {Ephcs., 
VI, 11-18). 



CHAPITRE VIII 
Conclusion : Amour et Sacrifice. 



La conclusion de notre première partie sur la nature de la 
vie et de la perfection chrétienne a été le mot d'amour de Dieu 
et des hommes pour Dieu. La conclusion de celle-ci, sur les 
obstacles à surmonter, sera le mot de sacrifice chrétien. L'a- 
mour et le sacrifice sont en effet inséparables comme les deux 
faces de la même médaille. 

Au ciel, nous aimerons sans avoir besoin de nous immoler. 
Mais, ici-bas, depuis la chute originelle, il en va tout autre- 
ment. Nous venons de voir que la triple concupiscence, qui a 
rompu le bel équilibre de la nature humaine, décuplée par 
les scandales du monde et les tentations du démon, nous porte 
sans cesse à la recherche égoïste de nous-mêmes, en nous dé- 
tournant de l'amour de Dieu et de nos frères. Nous ne pou- 
vons donc aimer Dieu et nos frères sans combattre et mater 
ces tendances mauvaises à l'orgueil, à la sensualité, à la luxure, 
à l'amour désordonné des richesses, à l'égoïsme sous toutes ses 
formes, c'est-à-dire sans nous immoler nous-mêmes. Et ce 
combat, commencé avec l'éveil de l'âge de raison, devra se 
continuer chaque jour, jusqu'à notre dernier soupir. Le premier 
mot de la religion chrétienne sera donc celui de renoncement 
-à soi-même et de sacrifice, comme son dernier mot et son terme 
final sera celui d'amour. 

Notre-Seigneur nous en a prévenus dès notre entrée dans la 
carrière : « Si quelqu'un veut venir après moi, qu'il se renonce 
lui-même, qu'il porte courageusement sa croix et me suive. » 
Si quis vuli posl me venire, abnegel semetipsum et iollal crucem 
suam et sequatur me [Matt., xyi, 24 ; Luc^ ix, 23). Après lui, 
les Apôtres n'ont cessé de nous répéter le même enseignement : 
(( Le Christ s'est immolé pour nous, dit S. Pierre, en nous don- 
nant l'exemple pour que nous marchions à sa suite » (I Petr., ii, 
21) ; et S. Paul : « Pour être à Jésus-Christ, il faut crucifier 
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la chair avec ses vices et ses convoitises. » Oui suni Chrisii^ 
carnem siiam cnici fixer uni ciim viliis et conciipiscenîiis [Galat., 
v, 24) ; et à la leçon pressante, il ajoute son propre exemple ; 
afin, dit-il, qu'après l'avoir prêchée aux autres, il ne soit pas 
lui-même condamné : Casîigo corpus meum et in serviiuiem 
redigo, ne forte cum aliis prsedicauerim, ipse reprobus efficiar 
(I Cor., IX, 27). 

Il n'y a donc pas d'amour véritable de Dieu et des hommes 
sans sacrifice de nous-mêmes : l'espérer serait se faire la plus 
grave illusion, contre laquelle les Saintes Ecritures ne cessent de 
nous prévenir. « Mes petits enfants, s'écrie l'apôtre S. Jean, ilp.e 
vous suiiit pas d'aimer par de belles paroles et des protestatiorxs 
d'amour, mais c'est par de véritables œuvres de renoncement 
à vous-mêmes » : Filioli niei, non diligamus verbo, neque lingua, 
sed opère et veriiaie (I Jo., m, 18). Et S. Paul, développant les 
qualités que doit avoir la vraie charité pour n'être pas illu- 
soire, d'ajouter : « La charité est patiente, elle est compatis- 
sante, elle n'est pas jalouse, ni méchante, ni orgueilleuse, ni 
ambitieuse, ni intéressée, ni irritable, ni mal intentionnée... » 
Chariias paliens est, benigna est ; chariias non semulatur, non 
agit perperani, non inflatur, non est an^bitiosa, non qussrit 
qme sua suni, non irritatur, non cogitât malum... (I Cor., xiii, 4, 
5). Or toutes ces épithètes de la vraie charité sont autant de 
formes de renoncement à soi-même et de sacrifice. Et S. Jac- 
ques, pour rendre encore plus saisissante cette nécessité de 
joindre à la foi les bonnes œuvres, nous donne cet exemple : 
« Si l'un de vos frères a faim et soif, à quoi bon lui répondre 
par de bonnes paroles, si vous n'avez pas la générosité de 
délier votre bourse ? » {Jac, ii, 14 et suiv.). La charité, com- 
me la foi, sont donc des vertus mortes sans les œuvres de 
renoncemicnt à soi et de sacrifice : Fides sine operibus morlua 
est [Ibid., II, 20). 

Ainsi donc amour et sacrifice, c'est toute la perfection chré- 
tienne, et aucune école de spiritualité, si elle est catholique, 
ne peut se passer ni de l'un ni de l'autre de ces deux éléments 
également essentiels, mais subordonnés. Le sacrifice n'est pas 
la fin, mais seulement le moyen de l'amour. Et ce serait une 
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grave erreur, une erreur inhumaine, de prêcher le sacrifice 
pour lui-même. A son tour, l'amour rend le sacrifice tolérable 
et même finit par le rendre aimable : iibi amaiiir non laboraiiir, 
dit Vlmitalion, aul si lahoralur, lahor amaiur. Il ne faut donc 
jamais se passer complètement du motif de l'amour et l'iris- 
pirer au plus tôt avec le respect du devoir et la crainte de 
Dieu ; à moins toutefois qu'on ait affaire à des âmes si peu 
élevées et généreuses, qu'il faille tout d'abord les réveiller 
par la crainte des jugements de Dieu : Iniiîum sapientiss timor 
Domini. Mais ce n'est plus là qu'une question de tactique et 
non de principe, tendant à distinguer plutôt qu'à séparer les 
écoles de S. Ignace ou de l'Oratoire — qui souligne le sacrifice 
— de celle de l'aimable S. François de Sales — qui souligne- 
rait plutôt l'amour. En pratique, un directeur sage fusionnera 
facilement les deux tendances suivant les attraits et les besoins 
si variés de chaque âme. 



Une confirmation inattendue de cette vérité fondamentale 
que la vie chrétienne, sur cette terre, est inséparable du sacri- 
fice et de la mort à soi-même, vient de nous être fournie par 
les sciences de la nature, et par cette observation générale 
sans exception des faits biologiques que toute vie vient de la 
lutte et du triomphe sur des éléments de destruction et de 
mort. Aussi le célèbre physiologiste Bichat (1) ne craignait pas 
de définir la vie : « L'ensemble des fonctions qui résistent à la 
mort » — opinion désormais classique — et il développait 
ainsi sa pensée : « Tel est en effet le mode d'existence des corps 
vivants que tout ce qui les entoure tend à les détruire. Les 
corps inorganiques agissent sans cesse sur eux ; eux-mêmes 
exercent les uns sur les autres une action continuelle ; bien- 
tôt ils succomberaient s'ils n'avaient pas en eux un principe 
permanent de réaction. Ce principe est celui de la vie. » Quelle 
belle image saisissante, de la lutte morale et du sacrifice indis- 
pensables à la vie chrétienne ! En même temps quelle preuve 

(1) Bichat, Recherches sur la vie et la mort, p. 2 et suiv. 
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sensible que l'effort et la lutte étant la loi de la nature pour 
tous les êtres vivants, elle est aussi la loi de l'ordre surnaturel 
qui élève la nature sans la détruire 1 Et de même que Bichat 
en concluait hardiment : « La vie c'est la mort ! » parce que la 
vie doit dissoudre et éliminer perpétuellement des éléments de 
mort, le moraliste chrétien à son tour devra conclure : « La 
vie chrétienne, c'est la mort à soi-même. » 

Toutefois, ce n'est encore là cj;ue le côté négatif de la vie ; 
et de même que Claude Bernard (1) ajoutait aussitôt : « Vi- 
vre c'est créer ; la vie, c'est une création perpétuelle », ainsi l'as- 
cète chrétien s'empresse d'ajouter : « La vie chrétienne, c'est 
une perpétuelle création de la grâce divine en nos âmes. » 
C'est, nous dit S. Paul, « un enfantement laborieux de la vie 
de Dieu en nous, juscju'au jour où le Christ y soit complète- 
ment formé » ; Filioli mei, quos iterum parturio, donec for- 
Tïielur Christus in vobis [Galal., iv, 19). 

Que si la vie chrétienne vient de la mort à soi-même et 
l'amour du sacrifice, en sorte que ces deux éléments sont 
indissolublement liés l'un à l'autre, redoutons ces faux pro- 
phètes qui tenteraient de les séparer, et nous proposeraient 
des « moyens courts » ou des chemins « de raccourci », ou 
des « vies intérieures simplifiées » pour nous dispenser plus 
ou moins du sacrifice indispensable à l'amour. Il est vrai que 
cette règle du sacrifice met l'amour-propre bien à l'étroit,, 
mais « entrez quand même, nous dit l'Evangéliste, par cette 
porte étroite », inirate per anguslam porlam, et craignez de 
marcher par la voie large, car la porte large ou la voie spacieuse 
est celle cjui conduit à la perdition et il y en a beaucoup qui 
y passent. Encore un'e fois, que la porte qui conduit à la vie 
est étroite et qu'il y en a peu qui la trouvent ! Ouam angusla 
porta, et arda via est, cjuœ chicit ad viiam, et pauci sunt qui in- 
veniunt eaml {Malt., vu, 14). Il y en a beaucoup d'appelés 
à la vie parfaite, mais bien peu d'élus, mulli vocati, panci vero 
electi [Mail., xx, 16), et c'est pour nous une nouvelle raison 
de comprendre encore mieux tout le prix d'un si rare trésor 
qui est la vie même de Dieu en nos âmes. 

(1) Claude Bernard, Science expérimentale, p. 52, 129, 198. 



TROISIÈME PARTIE 

LES SECOURS SURNATURELS : LA GRACE DE DIEU 



La première partie de cette étude, sur la nature de la per- 
fection chrétienne, pouvait déjà nous faire craindre que cet 
idéal soit bien haut pour notre petitesse et inaccessible à nos 
forces. La seconde partie, sur les obstacles à vaincre, qui sont 
formidables — • nous ne l'avons pas dissimulé — renchérit 
encore sur les difficultés de l'entreprise et achèverait de nous 
jeter dans le découragement, si nous ne nous hâtions d'ajou- 
ter, comme contre-partie, et de mettre dans la balance tout 
le poids des secours surnaturels que Dieu nous a préparés, 
dans sa toute puissante bonté, et qui assurent la victoire 
finale et la paix à toutes les âmes de bonne volonté : pax 
homînibiis bonse voluniaiis ! 

Cette généreuse bonne volonté suffît amplement à toutes 
les âmes qui se laissent revêtir et fortifier par cette armature 
invincible de la grâce divine. Avec elle et par elle, nous pou- 
vons tout, selon la parole du grand Apôtre, qui après avoir 
confessé ses misères natives et son néant, osait s'écrier : omnia 
possum in eo qui me conforlal\ [Philip., iv, 13) (1). 

Pour ne jamais céder à cette pensée énervante que la per- 
fection chrétienne est trop élevée pour nous, qui sommes 
chrétiens, et les obstacles trop au-dessus de nos forces, il est 
donc indispensable de mettre au plus tôt sous nos yeux les 
merveilleuses armures de la grâce de Dieu et d'analyser en 



(1) La grâce de Dieu est efficace par elle-même et non pas par notre consentement 
comme le pensait Molina, suivant le mot de S. Paul si fortement commenté par 
S. Thomas : « Dieu opère en nous le wuloir et le faire » [Phil., ii, 13).. Mais le com- 
ment de cette opération divine qui nous meut en respectant la liberté de riiommc 
est un mystère dont l'explication varie avec les Ecoles. Nous croyons inutile 
d'entrer ici dans ces controverses théoriques qui n'intéressent pas la pratique. 

THÉOLOGIE ASCÉTIQUE 7 
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détail les plus petites parties de ce tout puissant organisme 
surnaturel dont elle a revêtu nos âmes, au jour de notre bap- 
tême, et dont nous oublions, hélas ! trop souvent de nous 
servir, — si tant est que nous ayons jamais appris la manière 
de nous en servir... 

Voici, dans un sujet si complexe, quel sera notre plan : 

Dans un premier chapitre, sur la Grâce de Dieu, nous étu- 
dierons d'abord la grâce actuelle qui élève et fortifie les facultés 
de notre âme pour leur faire produire des actes surnaturels ; 
puis la grâce habituelle qui élève jusqu'à sa substance même, 
avec son cortège des vertus infuses et des dons du Saint- 
Esprit, complément indispensable de notre organisme surna- 
turel, ainsi que les fruits et béatitudes qui découlent de leur 
exercice parfait. De cette doctrine, nous tirerons deux corol- 
laires de la plus haute importance pratique, l'un sur la distri- 
bution si variée et si inégale des dons de Dieu ; l'autre sur 
notre docilité à la conduite du Saint-Esprit. 

Dans un second chapitre, sur les Canaux de la Grâce qui 
la conduisent en nos âmes, nous établirons qu'ils se résument 
dans notre incorporation au Christ par la prière et les sacre- 
ments. 

Mais comme la grâce de Dieu en nos âmes n'est pas ina- 
missible, dans un troisième et dernier chapitre sur le Retour 
de la Grâce, nous étudierons le grand malheur de la perte 
de la grâce par le péché, et puis son recouvrement par la 
pénitence. 



CHAPITRE PREMIER 
La Grâce de Bieu. 



La grâce, dans son sens le plus large, est un secours surna- ' 
turel de Dieu, pour nous aider à atteindre notre fin dernière, 
qui est la vision bienheureuse du ciel. De même que dans 
l'ordre purement naturel, nous avons besoin du concours de 
Dieu pour continuer à exister et à vivre, en faisant à chaque 
instant passer nos facultés végétatives, sensibles et intellec- 
tuelles, de la puissance à l'acte — concours si longuement 
étudié en philosophie (1) ; — ainsi, dans l'ordre surnaturel, 
nous avons besoin incessamment du concours de la grâce pour 
nous relever de notre déchéance originelle, guérir nos bles- 
sures, fortifier nos courages dans la lutte contre le mal ou 
la pratique du bien, et mériter le ciel. 

Mais ce secours de Dieu revêt des formes multiples qu'il 
nous faut distinguer avec soin, notamment la grâce actuelle 
et la grâce habituelle ou sanctifiante dont nous allons traiter 
à part. 

Article I®^. 
La Grâce acluelle. 

La grâce actuelle a été définie par les théologiens : un se- 
cours transitoire cjue Dieu donne à notre intelligence et à notre 
volonté^ soit pour éviter le mal, soit pour exécuter des actes sur- 
naturels et méritoii'es du ciel. Ce secours n'est donc pas une 
qualité stable, mais une motion passagère de nos facultés, 
et cette motion n'est pas seulement morale, mais encore phy- 
sique. 

Tantôt ce secours met nos facultés en branle par une grâce 



(1) Voir noire Cours de Philosophie, tome II, Théodicée, n° 119 et suiv. 
Etudes philosophiq., lomc VU, p. 484 et suiv. 
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prévenante ; tantôt il accompagne leur jeu naturel par une 
grâce adjuvante ou coopérante. Ainsi la pensée me vient de 
faire un acte d'amour de Dieu, sans que je l'aie en rien pro- 
voquée : c'est une grâce prévenante ; ou bien elle m'aidera à 
accomplir généreusement un acte de pénitence qui m'a été 
imposé : c'est une grâce adjuvante ou coopérante. 

Tantôt, et c'est le cas le plus ordinaire, la grâce est coopé- 
rante (1) ou opérante avec nous et requiert expressément notre 
coopération active : on appelle ces voies actives ou ascétiques. 
Tantôt la grâce de Dieu veut opérer seule. Elle s'empare alors 
d'une âme qu'elle manie à son gré — au moins, à certains 
moments, d'ordinaire très courts — ne lui demandant point 
une coopération positive, qui serait le plus souvent au-dessus 
de sa portée, mais seulement son consentement ou sa docilité 
à se laisser faire, et à ne point apporter d'obstacles à la grâce 
de Dieu. Cette âme est alors élevée aux voies extraordinaires 
ou passives, dites mystiques, dans le sens le plus strict. 



* 



La nécessité de la grâce actuelle est hors de doute en théo- 
logie. C'est l'enseignement formel de Notre-Seigneur : Sine 
me nihil potesiis facere [Joan., xv, 5) (2). 

Il est de foi que l'homme, par ses seules forces naturelles 
et sans le secours de Dieu, est impuissant à éviter toujours 
le mal et à accomplir toujours le bien, c'est-à-dire à obéir à 
la loi naturelle promulguée par sa conscience et à atteindre 
sa fin. Le secours de la grâce actuelle lui-est indispensable. 

Ce n'est pas à dire qu'il ne puisse jamais y avoir d'actions 
bonnes sans la grâce surnaturelle, ni que toutes les actions 
des infidèles qui n'ont pas encore la foi soient des péchés. 



(1) La grâce coopéraiile est expliquée de diverses mrinièrcs par les diverses 
écoles de théologie. Nous omettons ces controverses théoriques, sans grande in- 
fluence sur les conclusions pratiques. 

(2) Cf. S. Thomas, la 2:0, q. 109-114 ; C. Cent., c. 148-164. — Salamanti- 
CENSKS, De Gralia Dei. — Perrone, De Gralia. — Satolli, De Gralia. — New- 
MAN.N, Lectures on tlie doclrine of juslificallon. — Terrien, La Grâce et la Gloire 
(Paris, 1897). — Tanquerey, De Gralia. 
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C'est là un excès opposé que l'Eglise a également condamné. 
Le Concile de Trente (Sess. vi, Can. vu) condamna expressé- 
ment ceux qui soutenaient que toutes les actions faites avant 
la justification sont nécessairement mauvaises et coupables. 
Et après ce Concile, Pie V, Grégoire XIII, puis Urbain VIII, 
enfin Clément XI dans sa fameuse bulle Unigenihis ont réi- 
téré les mêmes condamnations contre Baïus ou Ouesnel réédi- 
tant les mêmes erreurs ou des erreurs analogues. Non seule- 
ment toutes les actions des infidèles ou des pécheurs hors de 
l'état de grâce ne sont pas des péchés, mais elles peuvent 
préparer la justification et l'infusion de la grâce divine ^ans 
la mériter toutefois, au sens strict de ce mot, car la grâce est 
essentiellement gratuite, selon cette parole de S. Paul, a la 
grâce méritée par nos œuvres ne serait plus la grâce : Si autem 
gralia, jam non ex operibiis : alioqiiin graiia jam non est gralia 
{Rom., XI, 6) (Cf. S. Thomas, la 2a3, q. 111). 

Même sans la grâce actuelle, l'homme pourrait donc faire 
quelque bien dans l'ordre moral et naturel. Par exemple, il 
pourrait résister à des tentations peu violentes, obéir à la loi 
naturelle, au moins dans ses préceptes moins difficiles, et 
même aimer Dieu, comme auteur de la nature, au moins 
d'un amour faible et imparfait. 

En effet, il est encore de foi que, par la déchéance origi- 
nelle, l'homme n'a pas complètement perdu la puissance de 
son libre arbitre. Elle n'est point éteinte et anéantie, mais 
seulement affaiblie et obscurcie (1). 

Toutefois, le bien très limité que peut encore ojDérer l'homme 
déchu, naturellement et sans le concours de la grâce, n'est 
qu'un bien d'ordre naturel, ne visant qu'à une fin et à une 
béatitude d'ordre naturel, nullement à la fin surnaturelle à 
laquelle la Rédemption du Sauveur nous a relevés, et qui 
n'est autre que la béatitude divine par la vision de Dieu 
face à face, béatitude naturelle à Dieu seul, et surnaturelle 
par participation aux Anges et aux hommes que Dieu y a_, 
prédestinés par leur élévation à l'ordre surnaturel. 



f 



(1) Concile de Trente, Sessio VI, De juslificalione, canons 5, 7, etc. 
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Il y a en effet deux manières essentiellement différentes de 
connaître Dieu : le voir en lui-même, dans son essence et tel 
qu'il est — sicidi est — ou contempler ses reflets dans ses créa- 
tures de ce monde. Que cette seconde manière est inférieure î 

Est-ce vraiment connaître Dieu que de le connaître 
comme nous le faisons ici-bas indirectem^ent et sans le voir, 
par raisonnement inductif et dans le miroir de nos concepts 
fragmentés, incomplets et ana]ogic|ues ? Non, assurément. 
Le raisonnement nous élève des effets contingents de ce monde 
à l'existence de leur cause créatrice sans que nous puissions 
la contempler. L'analogie nous fait pressentir que cette cause 
première est douée d'une certaine intelligence et d'une cer- 
taine volonté analogue à la nôtre, quoique infiniment supé- 
rieure, sans pouvoir toutefois être assimilée à celle d'un autre 
homme infiniment agrandi. Et le morcelage de nos concepts 
humains nous masque l'admirable unité synthétique de l'Etre 
divin. C'est beaucoup assurément de savoir ainsi, mais le 
mystère demeure. Voici, par exemple, une œuvre d'aii : tableau, 
statue, symphonie, poème ! Pour en connaître l'artiste, absent 
ou invisible, suffira-t-il de contempler le chef-d'œuvre, d'écou- 
ter la symphonie et de m'en délecter ? Il est clair que non. 
Je saurai avec certitude que cet artiste existe, je pourrai 
deviner son savoir-faire, la puissance ou la nature de son 
génie, peut-être même aurai-je quelque pressentiment de son 
caractère et de son cœur. Mais tant que je n'aurai pas vu son 
visage, contemplé ses traits, subi son regard, entendu sa voix, 
tant que j'ignorerai sa vie intérieure, ses pensées, ses amours, 
en un mot son âme et son esprit, tant que je demeurerai 
étranger à cet homme, je ne puis vraiment dire que je le 
connais. Il reste à peu près pour moi un inconnu. 

A plus forte raison en est-il ainsi de la Cause première. 
Pour l'artiste, je pouvais dire du moins qu'il est un autre 
homme comme moi, de même nature que moi, tandis que la 
Cause première, qui est nécessaire et infinie, ne saurait être 
de la même nature que les êtres créés, contingents et finis, 
dont les perfections relatives ne sont attribuables à la Cause 
première que par analogie et sans aucune limite. 
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Le mystère est ici encore plus grand, plus insondable, et 
c'est pourquoi l'intelligence et le cœur de l'homme ne peuvent 
se rassasier et trouver leur repos complet que par leur éléva- 
tion toute gratuite à l'ordre surnaturel, et à l'intuition béati- 
fique de Dieu, suivant la belle parole si connue de S. Augus- 
tin : Fecisti nos ad Te, et irrequiehim est cor noslriim donec 
requiescat in Te. 

Sans doute, la Révélation a soulevé à nos regards plusieurs 
coins du mystère : la foi a chassé une partie des ténèbres, 
mais elles ne sont pas pleinement dissipées et notre vision 
de Dieu demeure toujours indirecte, spéculaire, énigmatique, 
selon le mot de S. Paul, videmiis nunc per spéculum et in 
dsnigmate^ provoquant en nos âmes des soupirs encore plus 
ardents, vers cette vision face à face et bienheureuse de la 
vie éternelle. 

Article IL 
La Grâce habituelle ou sanctifiante (1), 

Cette élévation d'une âme à la capacité de voir Dieu et à 
l'ordre surnaturel s'opère régulièrement par le sacrement de 
baptême, qui lui infuse la grâce sanctifiante, la justifiant ou 
sanctifiant en effaçant ses péchés, soit originel soit person- 
nels, non seulement par une imputation purement extérieure, 
mais par une transformation intérieure qui rend cette âme 
belle, sainte, amie de Dieu, et même enfant adoptif de Dieu, 
grâce aux mérites de Notre-Seigneur Jésus-Christ. Expliquons 
ces qualités essentielles de la grâce sanctifiante. 

Tout d'abord elle est un don de Dieu intérieur à notre âme. 
Ce n'est pas sans doute une nouvelle substance surajoutée, 
mais une puissance nouvelle, un principe nouveau d'opéra- 
tion et de vie supérieure, en sorte qu'on a pu la comparer à 



(1) s. Thomas, la 2te, q. 110. — Froget, O. P., De l'habitation du S. Esprit 
dans l'âme du juste, IV p. — Terrien, S. J., La Grâce et la Gloire, p. 75. — Tan- 
QUEREY, Synopsis Theol. dog., t. III, n. 186-191. 
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Vâme de notre âme (1) et à la vie de noire vie, parce qu'elle 
informe au dedans notre âme, comme notre âme informe au 
dedans notre corps, en lui infusant la triple vie végétative, 
sensible et intellectuelle. De même, son information par la 
grâce sanctifiante lui infuse une vie supérieure, surnaturelle 
et divine par participation. 

Elle est un don de déification qui nous rend semblables au 
Christ, et par le Christ à Dieu. Aussi la Sainte Ecriture n'a 
pas craint de nous dire : « Vous êtes des dieux, des fils du 
Très-Haut », DU esiis, et filii Excelsi omnes [Ps., 81, 6). Ad- 
mirez la charité de Dieu, s'écrie S. Jean, qui nous donne non 
seulement le titre mais la réalité d'enfants de Dieu, Videte 
qualem cariialem dédit nobis Pater, ut filii Dei nominemur et 
simiis {1 Joa., m, 1); la filiation divine que Jésus a par na- 
ture, nous l'acquérons par la grâce, Dedii eis potesiatem filios 
Dei fieri [Jo., i, 12) et par les mérites du Christ duquel nous 
avons tout reçu : De plenitiidine ejiis nos omnes accepimus 
{Jo., I, 16). Et l'apôtre S. Pierre, de redire : « par ce don, 
nous devenons participants de la nature divine », per hsec 
ejficiamini divinse consortes naturse {II Peîr., i,4). Assurément, 
il ne s'agit pas ici de participation à la substance divine qui 
est incommunicable, mais seulement à la forme ou à la res- 
semblance de la vie divine que la grâce imprime en nos âmes. 
Et cette ressemblance, nous enseigne l'apôtre S. Jean, con- 
siste à devenir capable de voir Dieu intuitivement, face à 
face, comme il se voit et se connaît lui-même : Similes ei 
erimus, quoniam videbimiis eiim sicuti est (I Jo., m, 2). Seul, 
Dieu, par sa nature même, est capable de se connaître ainsi. 
L'homme ne connaît Dieu que par raisonnement et abstrac- 
tion, en remontant des effets visibles à leur cause invisible. 
Les anges qui n'ont pas d'organes sensibles pour voir l'univers 
et qui ne raisonnent pas, voient Dieu dans ses actions direc- 



(1) Gratia... non polcst esse quod sit substantia ant forma subslantialis ; sed 
est forma accidcntalis ipsius animœ (la 2a3, q. 110, a. 2, ad 2). — Sicut vita corporis 
anima, sic vita animœ Dcus (S. Augustin, Enarrat. in psaï. 70, sermo 80, n. 3. 
P. L., 36, 893). Ce n'est donc pas là une union seulement morale, mais physique 
ou réelle, mais nous laissant notre personnalité propre. 
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tement imprimées dans leurs esprits, comparables de loin et 
partiellement à des idées innées, mais ne peuvent le voir dans 
son essence. 

La capacité de voir Dieu face à face est donc une divini- 
sation pour la connaissance de l'homme qui transfigure aussi 
son amour et rejaillit sur toutes ses autres facultés intellec- 
tuelles et morales. La vie spirituelle de l'homme devient ainsi 
une participation à la vie de Dieu même. 

Redisons-le cependant, il n'y a pas entre les deux vies iden- 
tité, mais seulement analogie et ressemblance. 

Et cette participation à la vie de Dieu n'est pas seulement 
idéale ou morale, mais bien physique et formelle, car c'est 
bien l'Esprit de Dieu lui-même qui, par la grâce, agit et vit 
en l'homme. « Ce n'est plus moi qui vis, s'écriera S. Paul, 
c'est le Christ ou le Dieu incarné qui vit en moi » : vivo jam 
non ego, vivit vero in me Chrislus {Galaî., ii, 20). 

Pour nous faire comprendre cette transformation déifiante 
de l'âme humaine sous l'empire de la grâce divine, les saints 
Pères de l'Eglise ont imaginé mille comparaisons frappantes. 
Comme le fer dans la fournaise, sans cesser d'être du fer, ni 
perdre sa nature, semble devenir du feu et se transformer 
tout en feu ; comme le cristal plongé dans la lumière du soleil 
semble devenir un autre foyer de lumière et un soleil en mi- 
niature, ainsi l'âme humaine, transfigurée par la grâce de 
Dieu et vivante de la vie de Dieu, semble devenue de la race 
de Dieu et fille du Très-Haut : DU eslis et filii Excelsi omnes 

{Ps., LXXXI, 6). 

La grâce est par conséquent un don surnaturel, bien au- 
dessus des exigences de la nature humaine et même de toute 
nature créée. Expliquons-le. 

Le naturel, c'est tout ce que le Créateur est tenu de donner 
à sa créature, s'il veut la créer, à cause de sa sagesse, de sa 
justice ou de sa bonté ; c'est aussi tout ce que cette créature 
peut obtenir par elle-même, par son effort ou ses mérites. 
Ainsi, si Dieu veut créer l'homme, il doit lui donner un corps 
et une âme, l'intelligence et la volonté, une fm raisonnable, 
les forces et les secours nécessaires pour atteindre cette fin. 
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Tout cela est naturel pour l'homme qui peut naturellement, 
faire le bien ou le mal, acquérir des mérites naturels et attein- 
dre cette fin. 

Au delà de cette mesure, tous les dons du Créateur seront 
gratuits et surnaturels. Le surnaturel est donc tout ce qui 
dépasse l'essence et les forces et les exigences et les mérites 
d'une créature donnée. 

Remarquez que nous avons dit : dépasse et non pas s'oppose, 
car le surnaturel enrichit la nature sans la détruire ni la di- 
minuer. Elle n'est pas contre mais au-dessus et partant d'un 
autre ordre supérieur. 

Or le surnaturel est de deux espèces, relatif ou absolu. Ainsi, 
par exemple, l'immortalité ou la connaissance infuse sont 
des dons naturels à l'ange, et pour l'homme seulement ils 
sont surnaturels — ou mieux préternaturels. 

Mais la participation à la nature de Dieu, par définition 
même — est surnaturelle à la fois à l'homme et aux anges 
et à toutes les créatures possibles. Ici nous touchons au surna- 
turel absolu, dont les théologiens ne peuvent citer que trois 
exemples : l'Incarnation, la Grâce et la Vision béatifique. 

Enfin la grâce est un don d'amitié, faisant de nous les amis 
de Dieu. L'amitié suppose une certaine parité ou ressemblance 
entre deux i^ersonnes, et au besoin la produit si elle ne préexiste 
pas, selon la parole de S. Jérôme : amicitia aut pares invenit 
aui pares facii (1). C'est ce C[ui a lieu entre Dieu et l'âme hu- 
maine par la grâce sanctifiante. Devenue par elle capable 
de voir et d'aimer Dieu, comme il se connaît et s'aime lui- 
même, et partant capable de vivre de sa vie divine, l'âme 
humaine est devenue « de race divine », divinse consories 
naturœ. et admise dès ici-bas en son commerce et son amitié : 
amitié que nous voyons chez tous les saints s'épanouir en 
véritable intimité, qui les rend même parfois participants de 
sa toute puissance par le don des miracles. 

Que si la grâce sanctifiante est un don d'amitié, elle est 



(J) s. JûiiÔME, in Mich., II, 
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par là-même un don d'union et de présence. L'amitié ne souffre 
pas la séparation ; elle veut s'unir à l'objet aimé, non seule- 
ment d'une union morale, d'une union de pensée, mais aussi 
d'une union physique, autant que faire se peut. Par la grâce 
sanctifiante Dieu lui-même viendra donc habiter en nos âmes 
comme dans ses temples, et c'est lui-même qui nous le garan- 
tit dans son saint Evangile : « Si quelqu'un m'aime — dit-il 
par la bouche de S. Jean (xiv, 23) — nous viendrons en lui 
et c'est chez lui que nous établirons notre demeure. Si quis 
diligit me, et Pater meus diliget eum et ad eiim veniemus et 
apud eum mansionem faciemus. Remarquez ce pluriel qui vise 
la Trinité tout entière, Père, Fils et Saint-Esprit, quoique 
les œuvres de sanctification soient spécialement attribuées 
au Saint-Esprit par N.-S. lui-même ! (1). Du reste, puisque 
Dieu est présent partout, par l'universalité de son opération 
et de son essence, il suffit qu'habitant naturellement dans nos 
âmes, il y soit présent comme père et comme ami et nous y 
révèle son amitié. Vérité fondamentale de notre sainte religion 
que S. Paul enseignait aux fidèles : « Ne savez-vous pas, leur 
écrivait-il, que vos membres sont le temple du Saint-Esprit qui 
habite en vous ? » An nesciiis quoniam membra vestraîemplum 
sunt Spiriîus Sancii ? (I Cor., vi, 19). Et il leur répète avec une 
insistance remarquable : « Vous ignorez donc c{ue vous êtes 
le temple de Dieu et que l'esprit de Dieu habite en vous ? » 
Nesciiis quia iemplum Dei estis, et Spiriîus Dei habitat in 
vobis ?» (I Cor., m, 16). 

La dernière prière de Notre-Seigneur avant sa mort, après 
la dernière cène, avait eu précisément pour objet de demander 
à Dieu son Père pour tous ses disciples la réalisation de cette 
unité idéale : ui unum sini, ut et ipsi in nobis mium sinî {Joa., 
XVII, 21). Elle est l'idéal même de îa vie chrétienne et de la 
sainteté, 

La conscience, plus ou moins pleine et lumineuse, de cette 
présence et de cette union physique avec la Divinité, n'en 

(1) El ego logabo Palrem, et alium Paracletum dabit vobis, ut maneat vobis- 
cum in œternum (Jo., xiv, 16). 
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sera qu'un surcroît et un épanouissement, dont nous traiterons 
en théologie mystique. Il nous suffit ici de faire pressentir 
la liaison de ces deux ordres de phénomènes. 



* 



De tous ces caractères réunis de la grâce sanctifiante, nous 
pouvons tirer cette définition qui les résume : La grâce sancti- 
fiante ou étal de grâce est un étal habituel ou une qualité que 
Dieu lui-même produit dans Vâme, qualité qui la divinise pour 
ainsi dire, dans son êlre et dans ses facultés, en habitant en elle 
et la rendant capable d'actes déiformes et méritoires de la vision 
béaiifique (1), 

Cette définition vise une double erreur : celle des natura- 
listes de tous les siècles et des modernistes actuels, qui nient, 
d'une manière plus ou moins déguisée, tout surnaturel, et 
celle des protestants, Luther, Calvin, ainsi cjue Baïus et Jan- 
sénius, qui, sous diverses formes, professaient que l'état sur- 
naturel, loin d'être gratuit, était dû à notre nature ; ce qui 
est une autre manière de nier le surnaturel. Nous, au contraire, 
avec l'enseignernent de l'Eglise catholique, affirmons à la fois 
l'existence d'un état vraiment surnaturel ou divin, et sa gra- 
tuité totale ou son indépendance de notre nature humaine. 

Article III. 
Les Vertus infuses. 

La grâce sanctifiante, en nous rendant les amis et les en- 
fants de Dieu, a pour but de nous faire vivre de la vie divine. 
Aussi, après avoir ainsi surélevé l'essence même de notre âme, 
va-t-elle enrichir ses puissances ou facultés, en vue de l'ac- 
tion surnaturelle, par le double ornement des vertus infuses 
et des dons infus, dont il nous faut explicfuer la nature et 



;i) Cf. s. Thomas, 2a 2te, q. 110, a. 1 à 4. 
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le fonctionnement, en commençant par les vertus infuses, 
premier organisme surnaturel de la grâce divine. 

Notons en premier lieu qu'il s'agit ici de vertus chrétiennes, 
infiniment supérieures aux vertus purement rationnelles des 
païens. Cette transcendance est évidente pour les vertus 
théologales, de foi, d'espérance et de charité, qui n'auraient 
même pu exister sans la révélation chrétienne. Mais elle n'est 
pas moins manifeste pour les vertus morales. Certes, la foi 
n'a point supprimé la raison naturelle, mais elle l'a élevée 
et transfigurée, en lui donnant des lumières nouvelles qu'elle 
ignorait et des motifs nouveaux d'exercer les vertus qu'elle 
ne pouvait même pas soupçonner. Et comme les vertus se 
spécifient par leurs motifs ou objets formels, on peut dire 
que les vertus morales chrétiennes sont spécifiquement dis- 
tinctes des mêmes vertus purement naturelles des philosophes. 

Comme exemple, S. Thomas nous cite la vertu de tempé- 
rance (la 28S, q. 63, a. 4). Pour le païen, le motif et la règle 
de la tempérance, dit-il, sera d'éviter dans la nourriture, par 
exemple, ce qui est nuisible à la santé, contraire à l'hygiène, 
ou fait obstacle à l'exercice de la raison ; pour le chrétien, le 
motif et la règle divine sera, comme dit S. Paul, « de châtier 
son corps, et de le réduire à l'obéissance », — pour prévenir 
ces révoltes dont il est coutumier depuis la chute originelle ; 
— ou bien encore le motif sera d'imiter la pénitence du divin 
Sauveur. Entre ces divers motifs de tempérance, naturels et 
surnaturels, il y a donc, comme on le voit, plus que des degrés, 
mais une distance infinie de nature. 

Notons en second lieu que toute habitude vertueuse a deux 
éléments, dont l'un peut être inné, tandis que l'autre ne le 
peut pas. La facilité à répéter certains actes de vertu s'acquiert 
toujours et se développe par la répétition des mêmes actes, 
et ne peut être donnée à la naissance, même pour les vertus 
infuses. En ce sens, personne ne peut naître vertueux. Aw 
contraire, l'aptitude spéciale à ces mêmes actes, qui enrichit 
d'une qualité nouvelle la puissance radicale de l'âme à les 
produire, peut être innée, même dans toute une famille ou une 
race. Il y a des familles d'artistes, de musiciens, etc., et l'on 
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ne saurait nier le rôle, parfois merveilleux, de l'hérédité. C'est 
en ce sens large seulement qu'on peut parler de vertus ou 
d'aptitudes innées, données par les parents avec la vie natu- 
relle, ou bien des vertus données par Dieu avec l'infusion de 
la vie surnaturelle par la grâce sanctifiante. Ce sont, si l'on 
veut, des vertus en germes, mais ces germes ont toute la vir- 
tuosité nécessaire, avec le secours de Dieu, pour se développer 
complètement, et même à des degrés héroïques, au milieu 
des luttes les plus terribles de la vie. 

C'est en effet par un dessein providentiel, à la fois de justice 
et de miséricorde, que l'âme humaine, même après avoir été 
rachetée et déifiée par la grâce du saint baptême, garde en 
elle-même et autour d'elle des sujets de perpétuelles luttes. 
Il convenait qu'une fois élevée sur un trône et la tête cou- 
ronnée d'un diadème surnaturel, l'âme ne pût oublier ses 
basses origines et qu'elle ressentît encore dans ses bas-fonds 
cette honteuse concupiscence, C£ui n'est pas un péché, mais 
un reste du péché, une marque de l'esclavage du démon, cj;ui 
lui rappelle sans cesse sa misère originelle, et l'empêche de 
s'enorgueillir des dons de Dieu, comme si elle n'avait rien 
reçu de Lui, gratuitement, par pure bonté et sans aucun mé- 
rite de sa part. 

Le grand apôtre S. Paul, ayant supplié Dieu de le délivrer 
de ce fardeau de la concupiscence, en reçut la sage réponse 
que l'on connaît : siifficii iibi gralia mea : « Ma grâce te suf- 
fit ! » Avec ce secours divin, la triple concupiscence, loin 
d'être un mal, devient précisément une source de mérites et 
de sainteté, parce qu'elle est la source originelle de l'humilité. 

Toutes nos facultés étant inclinées au mal par leur nature, 
depuis la déchéance originelle, elles ont donc toutes également 
besoin d'être redressées et guéries par l'infusion surnaturelle 
des vertus contraires à ces mauvaises tendances, et l'on com- 
prend désormais l'utilité en même temps que la nature de 
cette armature divine des vertus infuses. 

Il sera utile de les énumérer et de les décrire très briève- 
ment . 
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Nous commencerons par les vertus théologales, ainsi appe- 
lées parce qu'elles ont Dieu pour objet direct et qu'elles nous 
unissent directement à Dieu, aussi sont-elles les plus nobles 
et les plus indispensables de toutes les vertus. Ce sont les 
vertus de foi, d'espérance et de charité (1). Leur effet essentiel 
est d'orienter l'homme vers Dieu tel qu'il se manifeste à nous 
dans la Révélation, et partant de l'orienter vers sa fin surna- 
turelle, autant qu'il peut le connaître et l'atteindre sur cette 
terre et mériter ainsi de le connaître face à face et de le pos- 
séder dans la béatitude éternelle du ciel. Sans ces trois vertus 
théologales, il est impossible à l'homme de rien faire de sur- 
naturellement bon et méritoire pour le ciel. II peut seulement 
se disposer par une conduite droite et loyale à recevoir ce 
don de Dieu. 

Or la vertu infuse de foi est celle qui nous incline à faire 
l'acte de foi et dispose l'esprit et le cœur à s'incliner, avec 
soumission, respect et sympathie, sous la parole de Dieu qui 
ne peut ni se tromper, ni nous tromper, et à croire à son 
enseignement révélé, c'est-à-dire à y adhérer fermement d'es- 
prit et de cœur, sans crainte de se tromper. 

La difficulté spéciale dont triomphe l'acte de foi, c'est qu'il 
nous faut croire sans avoir vu ni compris, tandis que notre 
esprit est porté à n'admettre que ce qu'il a vu ou compris. 
Or il est clair que nous ne pouvons ni voir ni comprendre le 
mystère de la S^ Trinité, par exemple. Mais nous y adhérons 
cependant et très raisonnablement, sur l'autorité de Dieu 
qui ne peut ni se tromper ni nous tromper, puisqu'il est la 
Vérité même. Mais un tel acte de foi exige de notre part des 
dispositions morales de droiture, d'humilité, de soumission à 
Dieu, de sympathie pour sa très sainte volonté, qui sont un 
effet de la grâce de Dieu, par l'infusion de la vertu de foi. 



(1) Défiiiil ion du Concile de Trente (Scss. 6, c. 7) : « Dans la justification l'homme 
reçoit, avec la rémission de ses péchés, les trois vertus de foi, d'espérance et de chari- 
té, infuses en même temps dans son âme par Jésus-Christ, sur lequel ilest greffé.» 
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Les infidèles qui ne sont pas baptisés, et qui partant n'ont 
pas encore reçu la vertu infuse de foi, ne pourraient donc — ■ 
sans le secours d'une grâce actuelle — produire un acte de 
foi surnaturelle, soit parce qu'ils ignorent le fait de la révé- 
lation, soit parce que le connaissant, ils n'auraient pas reçu 
ce pouvoir de s'abandonner confiants à la parole de Dieu. 
Cependant ils peuvent se disposer à recevoir ce don. Les 
impies ne peuvent pas non plus faire cet acte de foi. Alors 
même qu'ils tiendraient pour certain le fait que Dieu a révélé, 
cette certitude de leur esprit n'est pas l'efïet d'une sympathie 
surnaturelle pour la parole de Dieu, puisqu'ils détestent son 
autorité, bien que ne pouvant pas ne pas la subir. 

Ainsi les démons croient et tremblent de haine, credunt 
el contremiscLinl, comme dit S. Jacques [Jac, II, 19), mais ce 
n'est pas là un acte de foi surnaturel et méritoire. Comme 
l'a très bien dit le P. Rousselot, leur surnaturel est « en 
creux », au rebours et à contre-sens de celui des fidèles. 

Les hérétiques ne peuvent davantage faire l'acte de la 
vertu surnaturelle de foi. Alors même qu'ils adhèrent à tel 
ou tel point de la doctrine révélée, le motif de cette adhésion 
n'est pas en effet la soumission respectueuse et la sympathie 
pour la parole de Dieu, mais l'adhésion à leur propre jugement 
et à la puissance de leur esprit propre. 

Les pécheurs peuvent cependant, malgré leur état de péché 
mortel et la perte de la grâce sanctifiante, produire encore 
un véritable acte de foi. Car tout péché mortel n'est pas un 
péché contre la foi, et ils peuvent conserver, d'une manière 
plus ou moins imparfaite, cette vertu de foi sans celle de la 
charité, et partant l'exercer d'une manière surnaturelle et 
méritoire, grâce au concours transitoire et passager de quel- 
que grâce actuelle. 

Pour pécher contre la foi et perdre cette vertu infuse, il 
faudrait refuser de soumettre son esprit et son cœur à la 
parole de Dieu, par manque de respect et de sympathie pour 
cette parole divine ou par manque de soumission au magis- 
tère divin de l'Eglise. Or ce refus de soumission est toujours 
un péché et une faute très grave, car l'homme a toujours la 
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grâce suffisante pour l'aider à faire de tout son cœur cet 
acte d'humble soumission à la parole de Dieu. 



* 



Après la vertu de foi — première de toutes les vertus — 
la grâce sanctifiante infuse dans l'âme la vertu d'espérance. 
Cette vertu d'espérance a pour essence d'orienter nos désirs 
et nos aspirations vers Dieu, connu tel que la foi nous le 
révèle, c.-à-d. comme notre fin dernière, notre souverain Bien, 
celui qui peut et doit être notre Béatitude éternelle. 

L'espérance serait donc impossible sans la vertu préalable 
de la foi ; c'est la foi qui seule peut donner à l'espérance son 
objet et le motif sur lequel elle doit se fonder. 

Uobjet de notre espérance, c'est Dieu lui-même, connu en 
lui-même intuitivement et possédé éternellement, et par consé- 
quent c'est aussi tous les moyens nécessaires pour atteindre 
cette fin surnaturelle. Tout autre bien véritable, c.-à-d. utile à 
cette fin, peut être l'objet secondaire delà vertu d'espérance, 
pourvu qu'il demeure subordonnée l'objet premier et princi- 
pal de cette vertu, qui est, avons-nous dit. Dieu lui-même. 

Dans cette seconde catégorie, se trouvent compris les biens 
temporels de cette vie dans la mesure où ils nous sont néces- 
saires pour bien vivre, et c'est pour cela que nous pouvons 
légitimement espérer et demander à Dieu notre pain de chaque 
jour, comme Notre-Seigneur nous l'a enseigné dans le Paler. 
Mais il est clair que ce ne sont là que des objets secondaires 
et subordonnés à celui de notre fin dernière. 

En même temps que l'objet de notre espérance, la foi nous 
en donne le moiif qui est la ioule puissance secourable de Dieu 
et sa fidélité à toutes ses promesses. De même que nous croyons 
en Lui parce qu'il est la Vérité même, ainsi nous espérons en 
Lui parce qu'il est tout disposé à nous secourir et absolument 
fidèle à sa parole. 

Cette parole des promesses éternelles remplit nos Saints 
Livres et nous n'avons pas à la démontrer ici, mais seulement 
à faire observer que ce bonheur éternel n'est promis qu'à 
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ceux qui l'auront mérité par leur vertu courageuse, car il est 
écrit que le royaume de Dieu souffre violence et que les coura- 
geux seuls le peuvent conquérir : regnum Dei vim patitur el 
violenli rapiuni illiicl {Matt., xi, 12). 

En sorte que la vertu d'espérance nous prémunit contre 
deux excès opposés : la présomption et le désespoir. 

La présomption qui espère que Dieu peut et veut nous sau- 
ver sans notre concours et sans que nous nous mettions en 
peine de le mériter par une vie vertueuse. 

Le désespoir qui fait à Dieu l'injure de ne plus compter sur 
le secours efficace de sa grâce, et refuse de la lui demander, 
comme s'il était trop loin pour nous entendre ou manquait 
de bonté ou de puissance pour nous secourir. Quelque grandes 
que puissent paraître les difficultés qui nous entourent, quel- 
que profond que soit l'abîme de nos misères et de notre fai- 
blesse morale, jamais nous n'avons le droit de désespérer, et 
c'est la vertu infuse d'espérance qui nous en met la convic- 
tion au fond du cœur. 

Tous les fidèles baptisés, ayant reçu cette vertu infuse, 
peuvent toujours sur cette terre faire des actes d'espérance. 
Les bienheureux dans le ciel ne le peuvent plus, parce qu'ils 
possèdent déjà le bonheur promis, et qu'on ne peut espérer 
que ce qui est absent et dont on est privé. 

Les damnés dans l'enfer n'ont plus rien de la vertu d'espé- 
rance. Pour eux, le bonheur éternel est à jamais devenu im- 
possible. Quant aux âmes du purgatoire, la vertu d'espérance 
a revêtu une autre forme, car étant certaines de leur salut, 
et ne pouvant plus mériter désormais, elles n'ont plus à de- 
mander les secours de Dieu pour atteindre à leur fin bien- 
heureuse qu'elles ne peuvent plus redouter de perdre. 



Après la vertu de foi, après celle de l'espérance, vient l'in- 
fusion de la vertu de charité. La foi n'est qu'un point de dé- 
part, l'espérance une marche en avant, mais la charité est le 
terme de toute vie chrétienne. Point de vie chrétienne épa- 
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nouie et battant son plein, sans la divine charité : elle est la 
vie surnaturelle d'union à Dieu. La vertu infuse de charité 
est donc celle qui nous porte à aimer Dieu ainsi cjue tout ce 
que Dieu aime, et à vivre avec Lui d'une vie d'intimité. 

Comme l'amour lui-même, cette vertu a son siège dans la 
volonté ou appétit intellectuel, et secondairement dans le 
cœur ou appétit sensible. Dans le premier cas, l'amour se 
donne ; dans l'autre, il reçoit sensiblement l'amitié ou le don 
réciproque de l'ami, selon la parole de S. Thomas : Amor 
qui est in appetiîu sensiiivo, qusedam passio est (2a 2a3, q. 27, 
a. 2). Mais l'amour consiste bien plus à aimer qu'à être aimé, 
comme l'a finement remarqué le S. Docteur : Charitaii magis 
convenit amare quam amari{2a 28e,q.27, a.l et Cj[.27,a. 2)car il est 
bien plus divin de donner que de recevoir : heatius est magis dare 
quam accipere [Act., xx, 35). D'où a surgi, parmi les théologiens, 
la célèbre controverse de savoir si l'amour purement intellec- 
tuel suffît sans aucune affection du cœur (1). Quelques-uns 
ont soutenu qu'il suffît d'aimer Dieu en lui obéissant et en 
accomplissant sa volonté dans tous les préceptes, sans que 
la sensibilité du cœur y prenne aucune part. Mais un tel amour 
ne serait plus humain ! Croit-on qu'une âme puisse servir 
Dieu généreusement et longtemps, sans y mettre son cœur, 
sans le sentir palpiter et s'enflammer jamais pour un noble 
idéal ? Certes, cela ne dépend pas toujours de nous et c'est 
un don du Ciel, un don magnifique qui donne des ailes à notre 
âme. C'est pour plusieurs le rempart assuré de la chasteté, 
une source de beaux enthousiasmes, un foyer d'héroïques 
dévDuements. Pour tous, c'est un allégement à la douleur, 
une facilité pour la vertu. En un mot, pour tous, la partici- 
pation du cœur à ce don divin, au moins dans une certaine 
mesure, est pratiquement indispensable, aussi nous est-elle 
imposée par le premier commandement de Dieu : « tu aimeras 
le Seigneur ton Dieu », dit la Loi, non seulement « de toute 
ia volonté » en lui obéissant, mais aussi « de tout ion cœur y> [2) , 



(1) Voir BiLLUART, Trucl. de cliaril., Diss. IV, a. 7. 

(2) Deuler., vi, 3. — Mailh., xxii, 37. — Luc, x, 25. 
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c.-à-d. en lui obéissant filialement et en t'attachant à Lui 
par une véritable affection, comme un fils à son père. 

Sans cloute il est naturel à l'homme d'aimer plus sensible- 
ment les créatures sensibles que les êtres invisibles — et si 
une mère se sent plus tendrement émue en considérant le 
berceau de son enfant qu'en contemplant l'image de son Créa- 
teur, Dieu n'en sera ni blessé, ni jaloux, parce que ce sont là 
deux ordres d'amour différents et C|ue l'esprit vient aussitôt 
rectifier cette erreur d'optique du cœur, — mais ce qu'il ne 
pourrait souffrir, c'est qu'on ne lui donne en offrande que son 
esprit et sa volonté, en se réservant le cœur, car il est le maître 
de tout, et que le cœur est en nous le plus délicat des trésors, 
ce à quoi il tient davantage, ce qu'il nous a demandé expressé- 
ment : fili mi, prœbe cor iuum mihi [Prov., xxiii, 26). 

Nous verrons plus loin les moyens faciles de développer 
cette piété affective, surtout lorsque nous parlerons de l'orai- 
son affective, ici contentons-nous de dire que la vertu infuse 
de charité en dépose précisément îe germe dans nos cœurs 
en même temps que dans notre volonté. 

Quant à la beauté et à la grandeur de cette vertu de la 
charité, il suffirait, pour en être ravi, de l'entendre célébrer 
par S. Paul en ces termes enthousiastes : « Quand je parlerais 
« la langue des hommes et celle des anges, si je n'ai pas la 
« charité, je suis comme un airain sonnant et une cymbale 
« retentissante; et cj;uand j'aurais l'esprit de prophétie, quand 
« je connaîtrais tous les mystères et posséderais la science 
« universelle ; quand j'aurais même cette foi pleine et puis- 
« santé qui fait transporter les montagnes, si je n'ai pas la 
« charité, je ne suis rien ; et quand bien même je distribuerais 
« tout mon bien aux pauvres et livrerais mon corps au mar- 
<( tyre pour être consumé par îe feu, si je n'ai pas la charité, 
« tout cela ne me sert de rien » (I Cor., xiii, 1-4). 

Pourquoi cela, quelle en est la, raison ? C'est que Dieu 
est Amour ou Charité : Deiis chariias est (I Jo., iv, 8) ; c'est 
là son essence, c'est sa vie, c'est sa loi — parce cj[ue l'amour 
est le premier mouvement de l'être vers le Vrai, le Bien et 
le Beau ; — et que toute l'élévation ou divinisation de l'âme 
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qui nous fait ressembler à Dieu est dans la participation à 
cette charité : c'est là le signe distinctif des enfants de Dieu, 
de ceux qui, par adoption, sont devenus de race divine. Le 
sommet moral de la sainteté chrétienne ou de la divinisation 
coïncidera donc avec le sommet le plus élevé de la charité. 
Cette vertu divine, nous disent les Saintes Lettres, est l'alpha 
et Voméga de la vie chrétienne. 

« La fin de la Loi, nous dit S. Paul (I Tim., i, 5), c'est la 
« charité naissant d'un cœur pur, d'une conscience droite et 
« d'une foi sincère. » Et il ajoute {Bom., xiii, 8) : « la cha- 
« rite est plus que la fin de la Loi, elle en est la somme et 
« la plénitude, en sorte que celui qui aime a accompli la Loi 
« tout entière. » C'est cette pensée que S. Augustin traduisait 
par l'aphorisme célèbre : Ama et fac quod vis, « aimez et faites 
ce que vous voudrez » (1). Parole très profonde et très vraie, 
car celui qui aime Dieu véritablement, doit ne vouloir que 
lui plaire en toutes ses actions : quoi qu'il fasse, ce sera pour 
lui plaire. 

C'est pour cela que Dieu n'a pas seulement permis qu'on 
l'aime : ce qui, semble-t-il, aurait pu suffire. Il l'a voulu et 
ordonné parce qu'il a voulu nous élever à l'ordre surnaturel. 

Enfin, l'effet par excellence de la vertu de charité, c'est 
l'union intime de l'âme aimante avec le Bien-aimé, son Dieu. 

« L'âme qui aime demeure en Dieu, dit S. Jean, et Dieu 
demeure en elle » (I Joan., iv, 16). C'est même la S^ Trinité 
tout entière. Père, Fils et Saint-Esprit, qui vient demeurer 
en elle, suivant la parole de saint Jean : « Si quelqu'un m'aime, 
nous viendrons en lui et c'est en lui que nous établirons notre 
demeure. » Si quis diligiî me, ad eiim veniemus et apiid eum 
mansionem faciemus [Jo., XIV, 23). Qu'ils soient un, dit Notre- 
Seigneur dans sa prière suprême, pour ses apôtres, comme 
vous, mon Père, êtes en moi et moi en vous, afin qu'eux aussi 
soient un en nous... et que l'amour dont vous m'aimez soit en 
eux et que j'y sois moi-même » [Joan., xvii, 21, 26). 



(1) s. Augustin, In epist. Joannis, Tract. VII, 8, p. 223. 
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Comme dans la vie divine, l'Esprit-Saint est l'amour 
substantiel du Père et du Fils, ou leur unité consommée 
dans une même nature, ainsi dans la vie de la grâce, la vertu 
de charité, rayonnement en nous du Saint-Esprit, est l'union 
ou l'unité (non substantielle mais accidentelle, et par imitation 
analogique) de la créature et de son Créateur. 

Ainsi le divin Amour livre la créature à Dieu, en même temps 
qu'il livre Dieu à la créature, puisque c'est nécessairement un 
amour réciproque (1). L'amour les jette l'un dans l'autre et 
les y fait rester. L'âme devient le repos de Dieu, comme Diefti 
devient le repos de l'âme, mais un repos c{ui est une vie et une 
création continuée. Là encore l'auguste Trinité tient conseil, — 
comme au jour de la création du premier homme, — et elle 
redit son projet de recréer l'homme régénéré par le baptême 
à son image et ressemblance : Faciamus hominem ad imagi- 
nem et similihidineni noslram [Gen.^ i, 26). Mais ici, il lui de- 
mande son concours : s'il opère la divinisation progressive et 
laborieuse d'une âme, il entend qu'elle coopère pour c{u'elle 
mérite, car il veut plus agir seul, comme dans la création 
première. 

Charité^ union à Dieu, sainteté sont pour nous désormais 
les trois aspects, nous pouvons dire les trois synonymes de la 
même œuvre de divinisation d'une âme, qui consiste, nous dit 
S. Paul, « à imiter Dieu, comme des fils bien-aimés ». Estoie 
imiîaiores Dei, sicut filii charissimi {Eph., v, 1). 

Cette union à Dieu est si forte dans les âmes vraiment 
aimantes de nos saints, qu'elle y devient, de fait, indissoluble (2), 
comme S. Paul l'a proclamé en termes si éloquents : « Oui 
« nous séparera de la charité du Christ, s'écriait-il ? La tribu- 
« lation, l'angoisse, la faim, la nudité, le iDéril, la persécution, 
« l'épée ? Je suis bien assuré que ni la mort, ni la vie, ni les 



(]) s. Thomas, '2i\ 'liv, q. 25, a. 1. 

(-) C(-'pi.'iirlanl aiicim homme n'est jamais tout à fait impeccable et incapable 
de ei'oîlre en gi'âee. Celle exagéralion a été souvent condamnée par l'Eglise, notam- 
menL chez les liealiards (Voir Dexzinger-Bannwart, n. 471) et ciicz Molinos 
(Dknz.-Bann., n°="l22] et sq.). 
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« anges, ni les principautés, ni les puissances, ni le présent, 
« ni l'avenir, ni la violence, ni ce qui est en haut, ni ce cjui est 
« en bas, ni quelcrue créature que ce soit ne pourra jamais 
« nous séparer de la charité de Dieu qui est dans le Christ- 
« Jésus, Notre-Seigneur » {Rom., viii, 35, 39), C'est la réci- 
procité de l'amour de la part de Dieu qui désormais tient l'âme 
fidèle comme enchaînée et captive dans les liens du saint 
Amour, et de même que c'est lui qui nous a toujours prévenu, 
« qiioniam îpse prior dilexit nos » (I Jo., iv, 10), ainsi c'est 
encore lui qui a le dernier mot, car nous ne pouvons empêcher, 
puisqu'il le veut, que cet amour béni soit l'honneur et la 
gloire de notre nature, la perfection, la paix et la joie de notre 
âme, en un mot le prélude de la béatitude c[ue notre cœur 
recherche et sans laquelle il ne peut se rassasier : irreqiiietum 
est cor nosirum donec requiescai in le (S. Augustin). 

Cette réciprocité de l'amour de la part de Dieu, nous ne 
pouvons pas la refuser, parce qu'il est de la gloire de Dieu 
de payer notre amour, et nous ne pouvons pas vouloir qu'il 
ne la paye pas. S'il ne la payait pas royalement, sa perfec- 
tion paraîtrait aux yeux de tous moins éclatante, et notre 
amour ne pourrait souffrir que les perfections divines n'aient 
pas tout l'éclat concevable. 

Mais il est préférable que ce salaire promis, espéré, qui ne 
peut nous manquer, ne soit pas le motif prédominant ni même 
du tout le motif qui fasse agir notre amour ou décide de notre 
action. C'est alors l'amour pur qui fait abstraction de notre 
bonheur sans jamais l'exclure, car nous ne devons ni m^ême 
ne pouvons le refuser, puisque c'est Dieu m.ême qui est notre 
fin dernière et notre béatitude. Or, l'homme ne peut pas ne 
pas les vouloir : ce serait contre nature ou inhumain. 

On voit par là combien il serait condamnable de vouloir 
renoncer positivement à son propre salut, sous prétexte de 
la gloire de Dieu, et comme on doit écarter avec soin de cer- 
taines âmes, d'une générosité imprudente, de telles exagéra- 
tions. Seraient-elles atténuées par des conditions hypothétiques 
que l'on sait impossibles : « si Dieu le voulait... ou le permet- 
tait... », ces déformations de la droiture dans la piété sont 
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pour le moins dangereuses, et le sage directeur devra toujours 
en détourner prudamment, malgré les bonnes et généreuses 
intentions qui les inspirent — à moins d'une inspiration spé- 
ciale du Saint-Esprit qu'il n'est jamais permis de provoquer 
et qui seul ne peut risquer de dépasser les justes limites. 



Après les trois vertus théologales de foi, d'espérance et de 
charité qui unissent directement à Dieu l'âme régénérée par 
le baptême, la grâce sanctifiante enrichit nos facultés d'autres 
vertus infuses qui regardent l'usage des créatures et qu'on 
divise en deux groupes : les vertus intellectuelles et les vertus 
morales. 

Les vertus intellectuelles, dont on parle bien peu dans les 
traités d'ascétisme, sont pourtant du plus haut prix, puisque 
c'est l'intelligence qui éclaire et dirige l'action. Que d'actions 
imprudentes ou mauvaises, parce que l'esprit est ignorant 
ou accidentellement faussé ! Il importe donc pour la rectitude 
de la vie morale que l'esprit soit droit ou redressé par des 
vertus intellectuelles. Bien plus, comme nous le verrons 
dans l'article suivant, c'est sur les vertus intellectuelles que 
se greffent les dons du Saint-Esprit, intelligetwe, sagesse et 
science qui concourent le plus à la contemplation soit 
active, soit passive. Un traité d'ascétisme ne saurait donc 
les passer sous silence. 

On en compte trois : les vertus d'intelligence, de sagesse 
et de science : auxquelles s'ajoute la vertu pratique de prudence. 
L'acte de percevoir le vrai est unique en son genre. C'est 
lui qui se trouve fortifié par la vertu d'intelligence. 

L'acte de juger est triple suivant que l'on s'appuie sur des 
raisons humaines, ou sur des raisons divines, ou qu'on applique 
ces jugements à des cas concrets. A ces trois actes concourent 
les vertus de science, ou de sagesse, ou de prudence. 

Comme on le voit, cette vertu de prudence tient le milieu 
entre les vertus purement intellectuelles et vertus morales, 
parce qu'elle n'est pas spéculative mais éminemment pratique, 
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aussi la retrouvons-nous en tête des quatre vertus cardinales 
de la vie morale : la prudence^la, justice, la force et la tempérance : 
la prudence qui éclaire l'esprit, la justice qui redresse la volonté, 
la force qui domine l'appétit irascible, la tempérance qui 
modère l'appétit concupiscible. 

Passons-les en revue très brièvement. 

D'abord, la prudence cjui règle la forme, la mesure et l'oppor- 
tunité de tous nos actes et qui, par conséquent, est une vertu 
maîtresse ou universelle. 

On a dit qu'elle réglait surtout le commandement, lorsque 
l'homme commande à lui-même ou aux autres, soit aux mem- 
bres de la famille, soit aux membres de la société ecclésias- 
tique, civile ou militaire. Cependant elle règle aussi l'obéis- 
sance au commandement. L'obéissance aussi bien que le 
commandement, en effet, peuvent pécher soit par défaut 
de prudence, irréflexion, précipitation, inconstance, ou négli- 
gence ; soit par excès d'application et de sollicitude tel que 
le scrupule, la contention d'esprit ; soit par quelcjuc vice dans 
la fm poursuivie ou les moyens employés tels que l'astuce, 
le dol et la fraude, ou la fausse prudence. 

On voit par là c|ue la prudence est un principe d'action 
morale qui perfectionne la raison pratique de l'homme afin 
que, dans chacune de ses actions, il sache subordonner toutes 
les fins secondaires à la fin dernière et appliquer les moyens 
les mieux adaptés à ces fins dans telles et telles circonstances 
données. 

Cette vertu morale commande donc à toutes les autres qui ne 
peuvent exister sans elle, au moins à un parfait degré, comme 
elle-même ne peut exister sans les autres par défaut d'objets 
ou de matière indispensable à son action, car elle ne peut 
fonctionner à vide. 

Après la prudence, qui occupe une place à part dans l'ordre 
des vertus cardinales, la plus importante est assurément la 
vertu de justice, qui a pour objet de faire régner entre les 
hommes l'harmonie des rapports fondés sur le respect des 
personnes et des biens, c'est-à-dire le respect des droits de 
chacun, soit des droits naturels, soit des droits positifs prove- 
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liant de libres conventions ou des lois imposées par l'autorité 
supérieure. 

Ainsi la vertu de justice tend à redresser la volonté de 
l'homme qui trop souvent le porte à violer les droits d'autrui, 
et à ne respecter ni le bien public, ni les biens privés. 

A cette vertu s'ajoutent des vertus annexes de la justice 
qui en sont dérivées, tout en étant distinctes. Tandis que la 
justice proprement dite a pour objet de rendre à autrui, et 
en parfaite égalité, ce qui lui est rigoureusement dû, celles-là 
nous portent à payer des dettes qui sont littéralement im- 
payables, vu leur étendue, ou bien à nous accpitter de dettes 
seulement morales c[ui ne sont pas exigibles devant les tribu- 
naux et dont la détermination est laissée au mouvement 
vertueux de chacun. 

Parmi les premières, S. Thomas place la vertu de religion 
envers Dieu, dette sacrée et qu'il nous sera toujours impossible 
de payer intégralement, la piété envers les parents et la patrie, 
le respect et l'observance envers les supérieurs. 

Parmi les autres, il cite la gratitude ou reconnaissance des 
bienfaits d'ordre particulier que nous pouvons avoir reçus de 
quelqu'un ; le soin de la vengeance qui ne laisse pas le crime 
impuni ; le respect de la vérité qui nous fait redouter le men- 
songe, la simulation, l'hypocrisie, et nous porte à nous montrer 
dans nos paroles et nos actes toujours sincères ; Vamitié, ou 
la bonne confraternité qui est la vertu sociale par excellence ; 
la libéralité, c|ui tient un juste milieu entre l'avarice et la 
prodigalité, et fait concourir chaque citoyen au bien de tous. 

En tout, neuf vertus annexes de la justice, d'après S. Tho- 
mas. II en est pourtant une autre encore, plus générale, et 
c|u'il appelle l'équité naturelle ou épikie. Dans un cas donné où 
toutes les lois et les coutumes semblent muettes, écj[uivoques 
ou inapplicables, l'équité naturelle y supplée par une sage 
interprétation, qui sauvegarde tous les intérêts d'après les 
lumières d'une justice supérieure qui est peut-être la plus 
importante et la plus précieuse de toutes les vertus pratiques 
•dans l'ordre du bien social. 

Après la justice, la troisième des vertus cardinales est la 



VERTUS INPUSES 



219 



force. La vertu de force est cette perfection de la partie 
sensible et effective de l'âme qui lui donne le courage de résis- 
ter aux grandes craintes ou de modérer les mouvements 
d'audace excessifs qui nous détourneraient de notre devoir. 

L'acte le plus héroïque de cette vertu de force c'est le mar- 
tyre. La vertu de force retient entre deux excès : la peur et 
la lâcheté en face du péril, ou bien la témérité qui nous le 
fait braver contre toutes les règles de la sage prudence. 

Les vertus annexes de la force qui l'imitent en matière 
moins difficile sont d'une part la grandeur crame qui ne recule 
pas devant les entreprises ardues, tout en se préservant de 
la présomption, de l'ambition et de la vaine gloire. 

D'autre part, ce sont la patience et la persévérance, qui 
ne se rebutent pas des premières difficultés, et vont paisible- 
ment et fermement juscfu'au bout de leur tâche. 

Enfin la quatrième et dernière des vertus cardinales est 
la tempérance qui modère dans les limites raisonnables le 
besoin de plaisir et de jouissance qu'éprouve la partie sensible 
et affective de notre être, notamment dans les plaisirs de la 
table et du mariage. 

L'abstinence et le jeûne tempèrent la gourmandise, et la 
sobriété s'oppose à l'ébriété. La chasteté combat la luxure, 
et trouve dans la virginité sa perfection et son couronnement. 

Les vertus annexes de la tempérance sont principalement : 
1° la continence qui porte l'homme vertueux à se contenir 
ou à contenir la violence de toutes ses passions, pour ne pas 
les laisser obscurcir et diminuer sa raison ; 2^ la clémence et 
la mansuétude qui maîtrisent la colère et modèrent la juste 
punition ; 3° la modestie et Vhumitité qui refrènent ou modè- 
rent le sentiment de notre propre excellence et le désir de 
paraître. L'humilité se rapporte aussi à la vertu de justice 
et à l'amour de la vérité, car elle n'est au fond qu'une question 
de stricte vérité, à savoir : nous ne sommes rien, par nous- 
mêmes, que péché, et Dieu est tout ! 

Telle est, d'après S. Thomas, la rapide synthèse des vertus 
intellectuelles et morales que la grâce sanctifiante infuse en 
germe dans nos âmes régénérées par le saint baptême, avec 
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les trois vertus théologales. Nous en laissons l'étude plus 
complète à la théologie morale. 

Article IV. 

Les Dons du Saint-Esprit (1). 

Cependant la grâce sanctifiante et les vertus infuses ne 
sont pas encore tous les germes nécessaires au développement 
intégral de la vie divine que Dieu nous destine. L'organisme 
de la vie surnaturelle n'est pas encore au complet, et ce sont 
les dons du Saint-Esprit qui vont le compléter. Expliquons 
cette doctrine. 

La raison ne suffît pas à l'homme pour vivre de la vie de 
la nature. Donnons-en un exemple vulgaire. Voici qu'en mar- 
chant, le voyageur fait un faux pas et trébuche : aussitôt, 
en un clin d'œil, l'instinct de l'équilibre, par un mouvement 
approprié, a rétabli l'aplomb et a fait éviter un malheur, 
sans attendre l'intervention de la raison, dont les délibéra- 
tions, plus ou moins longues, seraient arrivées trop tard, et 
eussent été d'ailleurs bien incapables d'indiquer le remède 
approprié au mal, par exemple, de désigner les nerfs moteurs 
où le fluide nerveux devait se diriger pour porter secours et 
rétablir l'équilibre. De même, dans toutes nos maladies, 
l'instinct de la nature devance la science médicale ; elle est 
notre premier et meilleur médecin, selon l'adage célèbre : 
Nalura morhorwn oplima medicairix. 

Eh bien ! dans la vie surnaturelle, un besoin analogue se 
fait sentir : il nous faut des instincts surnaturels, pour diriger 
et protéger cette vie nouvelle, et la seule direction de la raison, 
toujours si courte et si lente, même éclairée par la foi, serait 
tout à fait insuffisante. 

C'est ce complément indispensable que les dons infus du 
Saint-Esprit viennent apporter aux vertus infuses. Les vertus, 



(1) Voir Jean de S. Thomas, Cursus iheoL, in lam 2a3. — Gard. Billot, de VirlW 
iihus infusis, th. viii, 1. — Gardeil, 0. P., Diction, de théol. ; Les dons du S. Esprit 
dans les Saints dominicains. 
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comme l'enseigne S. Thomas, dirigent la vie en raisonnant, et, 
partant, d'une manière humaine, humano modo ; les dons, 
semblables à des instincts supérieurs et divins, infus dans 
nos. âmes avec le saint baptême, la dirigent sans avoir besoin 
de raisonnements ni de tâtonnements, comme par une inspi- 
ration d'en-Haut, modo divino supra humanum modum (1). 

En conséquence, les actes accomplis sous l'inspiration 
de ces instincts supérieurs seront dits plutôt passifs qu'actifs : 
In donis Spiritus saticti, mens humana non se habel ut movens, 
sed magis ut mota (2a 2se, q. 52, a. 2). Mais ce ne sont pas des 
états purement passifs auxquels s'ajouterait seulement notre 
acquiescement, comme il arrive dans les états mystiques au 
sens le plus strict ; ils. restent des actes vitaux et méritoires, 
provenant tout entiers de Dieu comme cause première, et 
tout entiers de l'homme comme cause seconde. 

Les dons ne produisent donc pas des œuvres nécessaire- 
ment différentes des vertus, mais ils ont un motif spécial ou 
une règle d'action différente. La règle des dons n'est plus la 
raison éclairée par la foi, comme pour les vertus, mais l'inspi- 
ration du Saint-Esprit, qui est une règle spécifiquement diffé- 
rente et c'est par là que les dons sont supérieurs aux vertus, 
puisque c'est d'en-Haut qu'ils viennent à leur secours pour les 
aider, les surélever, et au besoin pour les remplacer (2). 

C'est donc une grave erreur de penser que les dons ne nous 
sont donnés que pour les actions les plus diiïïciles ou héroïques, 
car ils viennent en aide à tous les degrés de la vie chrétienne, 
soit des débutants, soit des progressants, soit des parfaits. 

Autre erreur d'en faire le privilège exclusif des contemplatifs 
mystiques, car ils sont le bien commun de tous les enfants 
de Dieu, dociles aux inspirations du Saint-Esprit, suivant 



(1) Pcr virtulcs Iheologicas et morales non ita pcrficltur homo, in ordine ad ul- 
limum fmcm, quin sempcr indigeat moveri quodam superiori inslinclu Spiritus 
Sancli (la 2a3, q. G8, a. 2, ad. 2). — Dona a virtutibus distingunlur in hoc quod 
virtutcs perficiunt ad aclus modo humano, sed dona ullra humanum modum (III, 
dist. 34, q. 1, a. 1, c.). 

(2) Dona danlur in adjutorium virtutum (S. Thomas, in Isai., c. 9). Le don de 
force, par ex., ne se distingue pas de la vertu de force par une intensité plus grande, 
mais par un motif formel différent et supra humain, l'inspiration d'en-Haut. 
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l'enseignement de S. Paul : Ouicumqiie Spiriiu Dei agiiniur., 
a suni filii Dei {Bom., vu, 14). Ainsi les martyrs peuvent avoir 
les dons de force et de prudence sans ceux de la contemplation, 
et les contemplatifs eux-mêmes ont des degrés et des modes 
de contemplation bien différents, quoiqu'ils soient le rayonne- 
ment de la même Charité divine (1) et, par conséquent, la 
contemplation n'est pas la seule voie normale de la sainteté : 
elle est seulement la voie la plus ordinaire qui comporte bien 
des exceptions, suivant le bon plaisir de Dieu. 

De là découle cette définition des dons du Saint-Esprit : 
ce sont des habiîudes ou des dispositions habihielles ei permanen- 
îes^ nécessaires au salut ei à la sainteté, qui sont infuses avec la 
grâce sanctifiante dans les puissances de l'âme, pour les rendre 
dociles, souples et promptes aux inspirations du Saint-Esprit, 
dans r exercice de toutes les vertus, ei nous les faire pratiquer d'une 
meulière encore plus excellente, sans raisonnement et comme 
par une impulsion divine. Enfm, les dons sont connexes avec 
la charité et grandissent avec elle. Telle est la doctrine de 
S. Thomas. 






Comme tous nos lecteurs le savent, il y a sept dons du 
Saint-Esprit que le prophète Isaïe énumérait ainsi : dons de 
Sagesse et à' Intelligence, de Conseil et de Force, de Science et 
de Piété, enfm le don de Crainte (2). 

Pour les expliquer, nous les diviserons en deux groupes : 
ceux c|ui secourent les vertus intellectuelles et partant sont 
les plus nobles ; il y en a quatre : intelligence, sagesse, science 
et conseil. Et ceux qui secourent les vertus morales et vien- 



(1) L'n même don peul avoir non seulement des c/c grés, mais des modes différents,, 
l'un ordinaire par exemple, l'aulre extraordinaire : Niliil prolnbet uniini acluin a 
(liversis liabilibus injormari, el secunduin hoc ad diverses spccies rednci (la 2a', 
(p 18, a. 6, 7 cl a. "2), VA. Phénomènes mystiques, t. I, p. 283, 418. 

(2) Spiritus Sapienti;o e( Intelleclus, spiritus Consilii et Forlitudinis, spiritus 
-Scicnliae et Pielatis, el replel.)il eum spiritus Timoris Domini (Isaie, xi, 2, 3). 
Voir Jhan df. S. Tucmas, Cursus th., in lan\ 2a; — et Card. Billot, De virliilîb^ 
infusis, th. viH, 1. 
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nent après dans l'ordre hiérarchique de dignité : il y en a 
trois : piéié, force et crainte. 

Toutefois dans notre énumération, nous suivrons l'ordre 
inverse, l'ordre ascendant, qui est plutôt celui du développe- 
ment progressif et de la genèse des dons, en commençant par 
le plus imparfait, le don de crainte. 

I. — Le Don de crainte (2a 29e, q. 19, a. 9 et 11). D'après 
tous nos saints Livres, la crainte de Dieu est le commencement 
de la sagesse : Iniiium sapientiœ, timor Domini [Eccli., i, 16 ; — • 
Psal., ex, 10). Et S. Bernard ne craint pas de l'appeler « le 
plus bas des degrés qu'il faut monter «. Cependant la crainte 
qui vient de Dieu n'a rien de bas ni de servile : elle se tient 
seulement en bas, comme au fondement de l'édifice. Cette 
crainte, en effet, n'est pas la peur et n'a rien de commun avec 
la peur. La première est fille de la foi ; la seconde est fille du 
péché. La première est un respect filial pour la souveraine 
majesté de Dieu, notre père, qui redoute tout ce qui pourrait 
lui déplaire et nous séparer de lui ; la seconde est le sentiment 
de l'esclave en présence d'un maître détesté, dont il ne redoute 
que le châtiment. La première ne trouble pas la paix du cœur, 
mais l'augmente en nous inspirant l'humilité qui a confiance ; 
la seconde, au contraire, inquiète, trouble et agite, et nous 
inspire la révolte de l'orgueil humilié. La première demeurera 
jusque dans le ciel, où nous voyons les saints Anges, prosternés 
devant le trône de l'Agneau, proclamer humblement sa sain- 
teté, par leur cantique éternel : Sancius, Sanchis, Sancius. 
La seconde sera précipitée au fond des enfers, où les démons 
tremblent, non de respect, mais d'un frémissement de haine ! 
Creduni et contremisciint [Jac, ii, 19). 

Ce qui manque le plus aujourd'hui, dans ce siècle égali- 
taire, aux âmes que l'on voudrait amener à Dieu, ou élever 
en perfection, c'est ce sentiment de respect inné pour toute 
autorité légitime, et premièrement pour l'autorité de Dieu, 
source de toutes les autres. Cette crainte révérentielle, qui, 
dans les siècles de foi, donnait à nos pères cette soumission 
profonde et convaincue en présence de la majesté souveraine 
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du Dieu tout-puissant, cette humilité qui incluait la haine- 
du mal et du péché en excluant toute peur servile. 

Ce sentiment est tellement à la base de toute vie chrétienne^ 
que S*^ Thérèse y revenait sans cesse, avec une insistance qui 
nous étonne, même auprès de ses filles les plus parfaites, — 
à l'exemple de S. Paul, qui, descendu du troisième ciel et 
tout plein des mérites d'un apostolat prodigieux, craignait 
encore d'être indigne de la récompense du ciel : Ne forte, cum 
aliis prsedicauerim, ipse reprobus efficiar (I Cor., ix, 27). 

Tant que nous serons sur cette terre, dans un corps fragile,. 
n'ayons pas la présomption de pouvoir nous passer de cette 
crainte filiale, et qu'après avoir été le prélude de notre initia- 
tion à l'amour pur, elle en soit encore la protection et le garde- 
fou, même dans ses hauteurs les plus parfaites. Cette règle 
de S^ Thérèse est celle de la plus élémentaire humilité. 

La vertu morale que fortifie directement le don de crainte 
est la tempérance et ses vertus annexes (continence, chasteté^ 
modestie). Plus les vices contraires de l'orgueil, de la luxure, 
de la gourmandise sont impérieux et brutaux, plus ils ont 
besoin de l'éperon de la crainte pour être maîtrisés. La crainte 
en effet ajoute un nouveau motif à la tempérance. Tandis que 
celle-ci nous porte à éviter les plaisirs déslionnêtes pour con- 
server la dignité et l'intégrité de notre raison ainsi que notre 
noblesse de chrétien et de membre de Jésus-Christ, celle-là 
tend au même but pour ne pas nous séparer de Dieu. Et cette 
même crainte peut nous porter aussi au renoncement parfait 
qui est le boulevard protecteur de la vertu, selon le mot de 
S. Paul : « Portons toujours avec nous, dans notre corps, ta 
mort de Jésus, afin que la vie de Jésus soit aussi manifestée 
dans notre corps » (II Cor., iv, 10). 

Indirectement, la crainte de Dieu fortifie aussi la vertu 
théologale d'espérance. Elle est comme l'envers de l'espérance 
qu'elle redouble, car elle concourt à la même fin. Quoiqu'il 
soit moins parfait de craindre que d'espérer, au fond le senti- 
ment est le même, sous une double face. 

Enfin la crainte initie à Vamour. On commence, en effet, 
à goûter Dieu, quand on commence à lui obéir par crainte» 
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Son joug apparaît bientôt, à l'expérience, comme doux et 
suave, Jiigum meum suave est et onus ineum levé {Mati., xi, 
30) et c'est ce goût de Dieu qui rend très vite la crainte de 
Dieu amoureuse et filiale. Elle nous inspire alors une vive 
répulsion pour tout ce qui pourrait blesser le cœur d'un si 
bon Maître,, et un désir ardent de lui plaire. Nous compre- 
nons ainsi, après l'avoir expérimentée, combien était vraie, 
à la lettre, cette parole de nos saints Livres, qui au premier 
abord semblait un paradoxe : Initiiim sapieniise limor Do- 
mini : la crainte est le prélude de l'amour. 

Le développement dans nos âmes du don de crainte a 
trois degrés, selon que son mouvement n.ous porte seulement 
à la fuite du péché niortei, ou bien aussi du péché véniel, et 
enfin des plus légères imperfections. 

IL — Le don de Force (2a 2a3, q. 139). Ce don est au- 
dessus de celui de crainte, car la crainte est un sentiment 
passif et inférieur, tandis que la force est active et domina- 
trice : aussi la disons-nous plus noble. Cependant la première 
peut suffire à éveiller la seconde dans une âme généreuse, 
selon le mot du poète : 

« Je crains Dieu, cher Abner, et n'ai point d'autre crainte ! » 

Il y a une grande analogie entre ce don de force et la vertu 
de force, dont nous avons déjà parlé, cependant la distinction 
entr'eux est profonde, puisque toutes les vertus ont un mode 
humain d'agir, comme nous l'avons expliqué, tandis que les 
dons ont un mode divin ou surhumain. Un élément nouveau 
est donc introduit ici ; c'est Dieu qui agit en nous et avec 
nous, par un instinct divin ; aussi le don est-il capable d'une 
générosité et d'une perfection que la vertu seule ne peut avoir. 

Le don de force ajoute donc à la vertu du même nom 
quelque chose de surhumain, surtout en face des périls et des 
maux dont il n'est pas en notre pouvoir ordinaire de triom- 
pher, y compris la mort elle-même qui les condense tous. 
C'est l'œuvre du Saint-Esprit de nous faire supporter la mort 
et même de la rendre aimable. C'est là le triomphe le plus 
sublime du courage chrétien, 

THROLOGIE ASCETIQUE 8 
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Ce fut par ce don de force que Notre-Seigneur, dans son 
agonie, au Jardin des Oliviers, surmonta la crainte d'un sup- 
plice infâme. Se relevant tout à coup, tout enflammé de zèle 
pour la gloire de Dieu et le salut du monde, il entraîne ses 
disciples : « Allons, levez-vous, dit-il, celui c{ui doit me trahir 
est proche « : Siirgile, eamiis, ecce appropinqiiavil qui me iradet 
[Matî., XXVI, 46). — Et S. André, à son exemple, de saluer 
avec amour la croix où il va être attaché, comme son divin 
-\Iaître : « bonne Croix ! s'écrie-t-il à sa vue. Croix source 
de tous les biens. Croix que j'ai si longtemps désirée, si pas- 
sionnément aimée, vous voilà donc accordée à mes vœux !... » 
Et lorsque la foule, émue à ce spectacle, veut le soustraire 
par l'émeute à la fureur du proconsul, S. André les conjure 
de n'en rien faire. "Telle est la vertu sublime de ce don de 
force. 

Ces exemples suffisent à faire comprendre le double rôle 
de ce don divin, soit qu'il nous fasse supporter pour Dieu des 
peines accablantes, soit qu'il nous inspire d'entreprendre pour 
sa gloire de grandes œuvres. Dans ces deux mouvements 
rythmiques de la vie divine, agir et pâtir, il déploie un effort 
surhumain, qui trempe les grands caractères, les grandes âmes 
qui sont l'honneur et la gloire de la sainte Eglise. Toute sa 
longue histoire n'est qu'un émouvant panégyrique du don 
de force. 

Ses trois degrés sont : tout d'abord, la victoire sur le péché ; 
ensuite la victoire sur la tiédeur et la médiocrité ; enfin le 
triomphe dans la folie de la Croix, qui faisait s'écrier à S. Paul : 
« Je surabonde de joie dans mes souffrances pour vous, et 
ce qui manque aux souffrances du Christ en ma propre chair, 
je l'achève pour son corps mystique qui est l'Eglise » {Col., 
I, 24). 

III. — Le doîi de Piété (2a 2s&, q. 121). La piété vient à 
propos tempérer et adoucir ce que la force et la crainte pour- 
raient avoir de dur et de sévère, en leur ajoutant un élément 
nouveau, si doux qu'il pénètre le cœur, celui de la piété filiale 
ou de la tendresse envers notre Père céleste. 
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Ce don de piété diffère essentiellement de la vertu du même 
nom. Celle-ci, dont nous avons déjà parlé, n'était qu'une 
annexe de la vertu de justice, et n'avait pour mobile que de 
rendre à Dieu ce qui lui appartient en toute justice, comme 
à notre Créateur et souverain Maître. 

En cela, rien que d'humain et de parfaitement raisonnable. 
Ici, par ce don de piété, nous entrons dans le divin, en rem- 
plissant un rôle nouveau, celui d'enfants de Dieu, c[ui, dans 
une inspiration sublime, osons appeler Dieu du nom de Père, 
suivant cette parole profonde de S. Paul : « Vous avez reçu 
l'Esprit d'adoption des enfants de Dieu, par lequel nous 
crions : mon Père, mon Père ! » {Rom., viii, 15). Et l'apôtre 
d'ajouter : « C'est l'Esprit de Dieu, lui-même, qui prie en 
nous, par des gémissements ineffables » : Ipse Spirihis pos- 
tulai pro nobis, gemitibus inenarrabilibiis {Rom., viii, 26). 

Ce don de piété donne à nos âmes de vifs sentiments de 
tendresse, de confiance, d'amour pour Dieu, avec une réso- 
lution généreuse de tout accepter de ce qu'il Lui plaira non 
seulement d'ordonner, mais encore de désirer. Bien plus, par 
extension, notre piété envers Dieu va rejaillir sur tout ce que 
Dieu aime ; elle inspirera notre amour pour tous les saints 
et saintes c|ui peuplent le ciel, notre sollicitude compatissante 
pour les âmes du purgatoire, et, sur la terre, notre tendre 
charité pour tous les autres hommes qui sont nos frères, en- 
fants du même Père céleste, et membres du corps mystique 
de Jésus-Christ notre frère aîné, primo genitiis ex mortuis {Col., 
i, 18), primogenilus in mullis frairibus {Rom., viii, 29). Ainsi 
dilatée, notre piété devient utile à tout : pietas ad omnia utilis 
est (I Tim., iv, 8). 

Ce sentiment de piété nous donne un esprit d'enfants envers 
nos supérieurs, et s'ils sont prêtres une docilité confiante ; 
un esprit de douce paternité envers nos inférieurs ; un esprit 
fraternel envers tous nos égaux. Il émeut nos entrailles de 
compassion pour tous ceux qui souffrent ou sont dans le be- 
soin, et nous porte à pleurer avec ceux qui pleurent, à nous 
réjouir avec ceux qui sont dans la joie, à supporter sans ai- 
greur les défauts des imparfaits et à nous faire tout à tous 
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pour les gagner tous, à l'exemple de S. Paul : Omnibus omnia 
fadiis siim ut omnes facerem salvos (I Cor., ix, 22), 

Le don de piété met ainsi le sceau le plus parfait aux vertus 
de religion, de justice et de charité, et aux rapports extérieurs 
que les hommes doivent avoir soit entre eux, soit avec tous 
les membres de la grande famille chrétienne, au ciel, dans le 
purgatoire et sur la terre. S'il était parfaitement obéi, la com- 
munion des saints serait parfaite, et sur la terre les hommes 
vivraient en paix, unis entr'eux comme vivent les élus dans 
le ciel. 

Comme les précédents, ce don a trois degrés : au service 
de Dieu, notre dévoûment peut s'exercer dans les limites de 
ce qui est nécessaire au salut — ou bien devenir plus géné- 
reux — ou bien enfin être sans limites. Au service de nos 
frères, notre dévoûment peut ne donner que son superflu, ou 
bien une partie du nécessaire, — ou bien enfin se donner soi- 
même et tout entier. 

IV. — Le don de Conseil. Les trois dons qui précèdent 
perfectionnent les vertus morales de la volonté et du cœur ; 
tandis que les quatre suivants s'adressent à l'intelligence pour 
la fortifier et la surélever par des instincts divins. C'est le 
rôle supérieur que va commencer à jouer le don de conseil, 
en perfectionnant la prudence, cette vertu mitoyenne entre 
la science et l'action. 

La science humaine, serait-elle éclairée par les lumières de 
la foi, est presque toujours courte par quelque endroit, et ne 
suffit pas à orienter notre conduite, surtout dans trois cas 
généraux. 

1° D'abord, lorsqu'il faut passer des théories à la pratique, 
des principes connus à leur sage application. C'est peu de 
savoir qu'une chose est bonne en soi. Tout ce qui est bon 
n'est pas toujours opportun, et les meilleures choses ont par- 
fois de graves inconvénients. Or c'est le don de conseil, qui 
nous montre clairement ce qu'il faut faire ou éviter, ce qu'il 
faut savoir dire ou savoir taire, dans des circonstances don- 
nées. Il nous inspire la manière de s'y prendre pour réussir 
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dans le bien, en choisissant les temps et les moments les plus 
favorables, avec un grand calme, sans précipitation ni lenteur. 
Le besoin que nous avons de ce don est donc manifeste dans 
ce premier cas. 

2° Même après les plus mûres délibérations, les prévisions 
de l'homme demeurent encore incertaines, timides et hési- 
tantes, surtout lorsqu'il s'agit de la conduite surnaturelle et 
du discernement des esprits. C'est le moment de recourir à 
la prière et d'invoquer ce don du Saint-Esprit pour nous déli- 
vrer de nos doutes : Veni Sancle Spiritus !... 

3° Enfin il est des cas d'aridité intérieure où il semble à 
une âme que toute sa science et sa prudence lui sont subite- 
ment ravies. Elle ne sait plus rien de Dieu, ni de ses grâces, 
ni de ses consolations, ni de tout ce qu'elle savait autrefois. 
Tout cela lui est pris, enlevé, caché, en sorte qu'elle ne sait 
plus de quel côté aller ni se tourner. Cette épreuve, si pénible, 
lui est extrêmement utile pour se convaincre de son néant 
et du besoin profond que nous avons du secours de Dieu et 
de son inspiration : Loquere Domine, quia audit servus fuus 
(I Reg., III, 9). 

Le don de conseil sera donc cette disposition surnaturelle 
infuse qui rendra notre raison pratique prompte et docile à 
recevoir la direction d'en-Haut dans la recherche de ce que 
l'on doit dire ou faire, au milieu des circonstances les plus 
délicates ou les plus complexes, de manière à éviter à la fois 
la précipitation et la lenteur, la témérité et la timidité, l'en- 
têtement et l'inconstance, en un mot tous les. vices opposés 
à la prudence chrétienne. 

On pourrait aussi trouver trois degrés possibles dans le 
développement de ce don, suivant qu'il nous fait connaître 
et suivre avec certitude la volonté de Dieu, soit dans les 
choses de précepte et de stricte obligation, soit en matière 
de conseils évangéliques, soit enfin dans les œuvres extraor- 
dinaires de la plus héroïque perfection. 

V. — Le don de Science s'applique à la connaissance des 
créatures par les lumières de Dieu et des vérités de la foi. 
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Il nous les montre donc sous leur vrai jour, dépouillant tous 
les biens d'ici-bas, richesses, honneurs, voluptés, de leurs 
charmes trompeurs, nous faisant sentir très clairement leur 
vanité, leur bassesse, combien ils sont incapables de rassasier 
des cœurs créés pour Dieu et indignes de la noblesse des en- 
fants de Dieu. 

Cette science divine nous apprend aussi à nous connaître 
nous-mêmes avec nos misères et nos infirmités ; elle nous 
révèle des tâches et des imperfections que nous ne soupçon- 
nions même pas, et nous retient à notre place qui est l'humi- 
lité. 

Enfin cette science d'en-Haut nous fait comprendre que les 
créatures, bien loin de nous détourner de Dieu, devraient au 
contraire nous servir d'échelons pour monter jusqu'à Lui, 
puisqu'elles sont toutes le reflet, à des degrés divers, de sa 
bonté et de sa sagesse : Omnis crealiira scala est ad Deiim. 
A la lumière de cette science, toutes les créatures nous appa- 
raissent comme des messagères de Dieu et nous parlent de 
Lui. C'est Lui que nous découvrons en elles, en tout et par- 
tout. C'est une sorte d'intuition spontanée du symbolisme 
de la nature qui ravissait S. François d'Assise et tous les 
saints anachorètes. Celui qui demandait à l'un d'eux s'il ne 
s'ennuyait pas, sans livre, dans son désert, reçut cette réponse : 
« Avec le livre de la nature, le plus grand et le plus beau de 
tous, on ne s'ennuie jamais ». Le tout est de savoir y lire, 
et c'est le don de science qui nous en donne le secret. 

Sous l'empire de ce don, le fidèle fait bien moins des rai- 
sonnements qu'il ne juge d'instinct et ne conclut d'instinct. 
Il éprouve plutôt la vérité des conclusions qu'il ne la déduit. 
C'est comme une communication de la science du Saint- 
Esprit. Rien de plus fréquent chez les saints et même chez 
tous les pieux fidèles — seraient-ils ignorants aux yeux du 
monde — rien de plus étonnant que ce sens du divin qui leur 
fait parler dans le ravissement, des merveilles de la nature 
ou des merveilles de la grâce. Sans en avoir jamais fait une 
étude scientifique, ils en jugent souvent mieux que les plus 
doctes, qui s'étonnent de l'â propos de leurs réponses et de la 
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profondeur de leurs observations. Ainsi la sagesse de Dieu 
a confondu la sagesse du monde : Ousa slulla sunt mundi elegii 
Deus ui confiindal sapientes (I Cor., i, 27). 

On peut distinguer trois degrés dans ce don de science. 
Le premier, nécessaire au salut, nous donne le sentiment pro- 
fond de la contingence de toute créature, et de notre propre 
contingence, et par suite de notre soumission totale à Dieu. 
— Le second va plus loin. Il nous montre le néant de la créa- 
ture et le tout de Dieu. Alors l'âme commence à s'élever sur 
les ailes du détachement de tout ce qui n'est pas Dieu. — 
Le troisième, après les purifications de l'âme produites par 
un détachement complet, transfigure à ses yeux le spectacle 
de la nature par les lumières du symbolisme chrétien : il nous 
donne la science des saints. 

VL — Le don de Sagesse. La sagesse du philosophe con- 
siste à remonter des effets aux causes les plus hautes, et sur- 
tout jusqu'à la uuiinaiccaiacf rie la cause première qui est 
Dieu — à l'aide de raisonnements plus ou moins laborieux. 
La sagesse de Dieu fait encore mieux, c'est sans raisonnement 
et d'instinct qu'elle nous fait remonter jusqu'à lui, grâce à 
un goût spécial et délectable qu'il attache à sa présence et à 
ses opérations dans une âme : c'est ce secret qu'il nous faut 
expliquer. 

Le mot de sagesse, dans son sens étymologique, sapere, 
goûter, indique bien le fruit savoureux du travail du philo- 
sophe qui récompense le labeur opiniâtre de toute une vie 
d'études. Le sage, qui a fini par découvrir la vérité, et la 
plus haute vérité qui est Dieu lui-même, goûte la joie la plus 
délectable de son esprit et de son cœur. 

Mais ici, dans la sagesse divine, l'ordre est inverse, et c'est 
après avoir goûté qu'on reconnaît la vérité ; c'est après avoir 
senti les effets merveilleux dans nos âmes de la présence et 
de l'opération de Dieu, qu'on reconnaît que c'est bien Lui, 
suivant la parole du Psalmiste, si bien commentée par S. Tho- 
mas : Gustaie et videte : goûtez d'abord et vous comprendrez 
ensuite. « Personne ne peut connaître sans avoir goûté, en- 
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seigne le S. Docteur, et c'est pour cela qu'il est dit première- 
ment : goûtez, et après seulement vous verrez » ; Nullus co- 
gnoscit qui non gustat ; et ideo dicifprius giistaie, et postea 
videte (1). 

Mais d'où provient dans une âme humaine et terrestre ce 
goût des choses divines ? S. Thomas l'a fort bien montré par 
sa belle théorie de la « connahiralité » de nos jugements, 
qui nous explique, bien avant Pascal, comment le cœur « a 
des raisons cpe la raison ne connaît pas ». De même, dit-il, 
qu'un homme chaste, par ex., par l'habitude même de la 
sainte vertu en juge spontanément, sans raisonner, et d'une 
manière connaturelle, ainsi celui qui a la divine charité qui 
nous unit à Dieu de façon à ne faire avec lui « qu'un seul 
Esprit », comme dit S. Paul (I Cor., vi, 17), jugera sponta- 
nément des choses divines, et ce don est celui de la sagesse. 
Ce don divin met à l'unisson le cœur de l'homme avec le 
cœur de Dieu, et lui fait juger spontanément de toute chose 
dans le même esprit. 

De là le contraste entre la sagesse du monde et celle de 
Dieu, entre l'homme spirituel et l'homme charnel. La sagesse 
du monde consiste à éviter la souffrance et à ne manquer de 
rien ; la sagesse des saints à se conformer en tout à Jésus- 
Christ, suivant la parole de S. Paul : Hoc seniiie in vobis quod 
et in Christo Jesu [Philip., ii, 5). Or le Christ a préféré la 
pauvreté aux richesses, aux délices du monde il a préféré la 
croix rédemptrice, et il a laissé dans tous ces objets de son 
choix, transfigurés par son amour, un parfum céleste qui a 
attiré et ravi tous les saints. Mais peu d'âmes ont le sens 
chrétien assez épuré pour sentir cet enivrant parfum et pour 
goûter cette saveur toute surnaturelle : la sagesse de Dieu 
leur manque, et cependant elle est la vraie Sagesse ; celle du 
monde n'est que folie : Sapientia enim hujus mundi stultiîia 
est (I Cor., III, 19). 

Le développement du don de sagesse a trois degrés bien 
marqués. 

(1) s. Thomas, in Psalin., xxxiiii, 9. 
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Le premier degré correspond aux préceptes : il donne à l'âme 
une répugnance invincible pour le mal et un attrait généreux 
pour le bien. 

Le second degré l'élève jusqu'aux conseils évangéliques. Il 
donne l'attrait pour la croix de Jésus-Christ et fait trouver 
en elle ces premiers goûts spirituels que S® Thérèse appelle 
des contentements. Ils ont pour caractéristique de venir du 
cœur humain, par efforts personnels, pour monter se perdre 
dans le cœur de Dieu et sont communs à tous les degrés d'orai- 
son fervente, y compris la contemplation ordinaire ou active. 
Le troisième degré se distingue par les véritables « goûts » 
spirituels qui, bien différents des premiers, sans aucun effort 
personnel, semblent partir du cœur de Dieu pour descendre 
émouvoir le cœur de l'homme : ce qui est la caractéristique 
de la contemplation passive ou mystique, « où c'est Dieu 
qui fait tout », suivant le mot célèbre de S® Thérèse, ne de- 
mandant que notre acc{uiescement. 

Mais laissons la parole à notre Sainte elle-même qui va 
nous expliquer cette différence radicale entre les « goûts » 
surnaturels ou mystiques et les « consolations sensibles » des 
oraisons ascétiques. « Nous amenons celles-ci, nous dit-elle, 
par nos réflexions, au moyen de considérations sur les choses 
créées et par un pénible travail de l'entendement. Et comme, 
après tout, elles sont le fruit de nos efforts, c'est avec bruit 
qu'elles remplissent le bassin de notre âme de quelque profit 
spirituel. » Aussi S^ Thérèse a-t-elle comparé cette eau à celle 
qui arrive de loin, à force de travail ou d'artifices humains, 
pour arroser notre jardin. Au contraire, l'eau mystique vient 
toute seule, c'est la pluie du ciel ou la source elle-même. « Dans 
l'autre fonction, ajoute-t-elle, l'eau procède de la source même, 
qui est Dieu. Aussi quand il plaît à sa Majesté de nous accor- 
der une faveur spirituelle, cette eau coule de notre fond le 
plus intime, avec une paix, une tranquillité, une suavité ex- 
trêmes. Mais d'où jaillit-elle et de quelle manière, c'est ce 
que j'ignore » {Château, 4^ D., ch. 2). 

Telles sont, admirablement décrites, les ascensions pro- 
gressives de ce même don de sagesse, de ces goûts divins, 
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auxquelles les âmes spirituelles reconnaissent en elles la pré- 
sence de Dieu et les inspirations de sa grâce. Comme on le- 
voit, les dons du Saint-Esprit ne sont pas réservés à l'état 
mystique, mais ils y ont une manière d'opérer bien différente,, 
quoiqu'ils conduisent aux mêmes fins de l'union à Dieu. Comme 
nous l'a dit encore S<^ Thérèse, les voies ordinaires sont actives 
et nous devons y coopérer à tout prix ; les voies extraordi- 
naires sont j^assives et nous avons surtout à laisser faire Dieu 
dans une œuvre qui nous dépasse infiniment : une coopération 
positive de notre part est impossible ; il nous suffît d'écarter 
les obstacles à l'action de Dieu en nos âmes. 

VII. — Le don d'Intelligence (2a 23e, q. 8). L'intelligence^ 
selon l'étymologie du mot inîiis légère, a la puissance de lire 
au dedans des choses obscures et de les pénétrer par une 
simple intuition. Tandis que la sagesse nous les faisait voir 
par le dehors et plutôt deviner par les effets extérieurs produits 
en nos âmes, tels que les goûts divins dont elle se délectait 
en les savourant, l'intelligence va nous les faire voir par le 
dedans. Et comme il s'agit ici de la connaissance même de 
Dieu et de sa contemplation, ou active ou passive, on devine 
que ces deux dons doivent occuper un rang exceptionnel dans 
la vie intérieure. 

L'utilité et la nécessité du don d'intelligence est manifeste, 
^lême avec la vertu de foi, commune à tous les fidèles, que 
d'obscurités, que d'inintelligences, que d'erreurs même, au 
moins sur les détails et les alentours de la foi ! Que de préjugés 
et même d'aberrations morales qui peuvent égarer le croyant 
et le faire choir, faute d'une lumière parfaite ! Sont-elles si 
rares ces alliances surprenantes des pires erreurs avec la foi ! 
Or, c'est ce complément indispensable de lumières que le 
don d'intelligence vient apporter à la raison et à la foi. 

Pour mieux comprendre son rôle et sa nature, examinons les 
trois étapes ascendantes par lesquelles ce don peut élever 
notre connaissance de Dieu. 

Au premier degré, commun à tous les fidèles, — car il est 
nécessaire au salut, comme les autres dons du Saint-Esprit, — 
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ce don d'intuition remplit l'âme d'une lumière suffisante pour 
lui faire croire sans hésitation et d'une manière inébranlable 
toutes les vérités révélées. On peut sans doute s'affermir dans 
la foi par l'étude approfondie des motifs de crédibilité ou des 
harmonies théologiques des dogmes chrétiens, mais cela n'est 
pas à la portée de tous les esprits, et partant ne saurait être 
indispensable. La lumière infuse de Dieu y suffit. On voit, en 
effet, des ignorants et des illettrés très pieux, dont l'adhésion 
éclairée est plus ferme et plus invincible que la foi des savants 
et des théologiens. 

Au second degré, beaucoup plus parfait, ce même don d'in- 
telligence découvre à l'esprit et au cœur du pieux fidèle, les 
convenances, les harmonies et admirables beautés du dogme 
révélé. Tandis qu'autrefois, l'existence de Dieu, ses infinies 
perfections, ses mystères, son Incarnation, sa Rédemption, 
sa Providence... ne disaient rien ou presque rien à son esprit 
et à son cœur, voici que tout est illuminé soudain, il y décou- 
vre des vérités et des profondeurs qui l' étonnent et le charment. 
La nuit ou le crépuscule sont devenus comme le plein jour, à 
ce point qu'il ne peut plus comprendre qu'il puisse y avoir 
des hommes doués d'intelligence qui s'offusquent de tant de 
lumière ou qui s'obstinent à n'y pas croire. En même temps que 
l'esprit est éclairé, la lumière divine a retourné l'orientation de 
sa volonté, car pour bien agir, il faut d'abord y voir clair. Aussi 
désormais avance-t-il dans les voies parfaites aussi rapide- 
ment que le jour s'est levé : Jiistonim auiem semiîa quasi 
lux splendens {Prov., iv, 18). 

Au troisième degré d'illumination par le don d'intelligence, 
les vérités de la foi sont montrées à l'âme pour ainsi dire à 
découvert, et la foi en devient comme transparente, sans cesser 
d'être la foi. Par exemple, la présence de Dieu et l'action de 
sa grâce en nous, qui étaient invisibles et inconscientes dans 
les voies ordinaires de la vie chrétienne, s'illuminent et de- 
viennent conscientes et faciles à expérimenter au dedans de 
nos consciences. Qu'est-ce en effet, que la vie mystique, sinon 
la vie de la grâce devenue consciente, expérimentalement ? 
Selon l'enseignement le plus formel de S^ Thérèse : « Le surna- 
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tiirel (mystique), dit-elle, veut que dans cette oraison (de 
quiétude) l'âme voie en quelque sorte de ses yeux (ou ait 
conscience de) ce secours particulier de la grâce de Dieu » 
{Vie, ch. xiv). L'âme est alors introduite dans les secrets 
intimes de Dieu, par un procédé de connaissance infuse et 
analogue à celui des anges, par une touche divine, comme S. 
Jean de La Croix le répète à satiété (1). 

Tel est le sommet du septième et dernier degré de l'échelle 
d'or qui va se perdre en Dieu. Il élève notre intelligence 
humaine jusqu'à pouvoir lire au dedans d'un livre infiniment 
plus savant que tous les autres livres et qui n'est autre que 
Dieu lui-même. 

Sans doute, nous n'y pourrons lire parfaitement que dans 
la béatitude du ciel, cependant dès ici-bas, il est donné à 
certaines âmes privilégiées, aux saints mystiques, d'anticiper 
sur cette vision bienheureuse, au moins d'une certaine manière 
et dans une certaine mesure. Et ce don divin, S. Thomas 
l'appelle non pas le don de Sagesse, mais celui d'Intelligence : 
« In hac eiiam viia, piirgaio ociilo, per doniim Intellectiis, 
Deiis quodammodo videri poiest » (la 2£e, q. 69, a. 2, ad 3). 

C'est ce don qui permet de contempler en nos âmes la pré- 
sence de Dieu lui-même dans son action immédiate {sensation 
expérimentale du divin) sans voir toutefois son essence. De 
cette essence dont l'aspect positif, quid est, nous demeure 
caché, il nous découvre seulement son aspect négatif, quid 
non est. Cette première faveur, ajoute S. Thomas, appartient 
au don initial d'intelligence ; la seconde, au don d'intelligence 
pleinement épanouie dans la gloire. Mais c'est le même don, 
s'adaptant à deux milieux différents, la terre et le ciel, et 
s'élevant par degré jusqu'à la parfaite intuition (2). 



(1) « La contemplalion, ce n'est plus agir mais pâlir ou recevoir ; la contempla- 
cion piira coj^siste C7i rccihir^-> — Et rccevoii' quoi? « Dans la cime de l'esprit (sans 
imafi'e sensible).., la touche de rinlcUigencc... et dans le cœur, la touche du 
pur amour » ( Kiw; Flamme, m, 3, 57). 

(2) Duplex est visio Dei : una quidcm perfecla per quam vidctur Dei essenta ; 
alla vcro imperfecla, per cjuam, etsi non videamus de Deo qidd esl, videmus tamen 
quid non est... sccunda pertinct ad donum ijnLcllectus incohatum, secundum quod 
lia]K>tur in palria (2a 2a", q. 8, a. 7). —(Cf. 2a 2a', q. 3, a. 7 ; — la 2œ, q. 69, a. 2. 
ad 3). 
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' Voilà pourquoi, à ce point de vue, S. Thomas a plus d'une 
fois donné le pas au don d'intelligence sur celui de sagesse, 
comme dans sa psychologie, si objectiviste, il a toujours 
donné le pas à l'intuition sur le jugement et le raisonnement. 
C'est en effet par l'intuition intellectuelle, quelque limitée 
qu'elle soit ici-bas, que l'homme ressemble aux anges et 
qu'il est capable de voir Dieu, capax Dei (1). 

Tel est du moins l'ordre hiérarchique de la logique et de 
la psychologie ; car en se plaçant au point de vue de la divine 
charité et de la sainteté, c'est le don de sagesse qui est juste- 
ment regardé comme le plus sanctifiant et le plus excellent. 
C'est la sagesse avec ses goûts divins qui est directement 
produite par l'amour de Dieu, et qui à son tour, par une mer- 
veilleuse réciprocité, amplifie et exalte cet amour divin. 
Bien plus, quoiqu'il soit postérieur à l'intuition et en dépende, 
le jugement, lorsqu'il s'est élevé jusqu'à la Cause suprême qui 
est Dieu, juge de tout, à la lumière divine, et commande à tou- 
tes les vertus intellectuelles (2). 

Dans la vie spirituelle et la contemplation, les rôles sont ainsi 
fort bien partagés : l'intelligence voit et pénètre au dedans, 
la sagesse goûte et juge de tout : Iniellediis est omnium penetra- 
îivum ; sapieniia omnium judex per causas aliissimas (la 2œ, 
q. 68, a. 4). 






Si tels sont — trop brièvement résumés, sans doute — ■ les 
sept dons du Saint-Esprit, qui complètent les sept vertus 
infuses (théologales et morales), nous pouvons déjà embrasser 
d'un coup d'oeil d'ensemble le merveilleux organisme psycho- 
logique de la vie surnaturelle — avant même d'avoir parlé 



(1) In iutcllcctus simplici visionc ccntinualur homo supcriorilius subslantiis 
qucx> Angeli dicunlur (111 Disi. 35, q. 1, a. 2, sol. 3 ; — 2a 2ic, q. 180, a. 6, ad 2, etc.). 
— Capax Dci (3a, q. 6, a. 2 ; — q. 9, a. 3, ad 2 ; • — C. Cent., c. 57), etc. 

(2) Sapieniia. - — haljct judicium de omnibus aliis yirtutibus intelleclualibus 
et cjus est ordinarc omncs, et ipsa est quasi arcb-ilectonia rcspeclu omnium (la 
2^, q. 66, a. 5). 
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des sept héalihides et des fruits du Saint-Esprit, qui en sont 
les suites ou les corollaires. 

Notons Lout d'abord que ce nombre sept, si souvent répété 
dans nos saints Livres, exprime bien moins une computation 
mathématique et rigoureuse qu'une plénitude et une surabon- 
dance impossible à décrire, suivant la parole de S. Augustin : 
Pro ciijiisque rei iiniuersaliier poni solet (1). 

Cette remarc^ue faite, nous constatons qu'après avoir déifié 
la substance même de nos âmes, par une participation analo- 
gique de ressemblance avec Dieu, cjui nous permet de l'appeler 
(c Notre Père », — le Saint-Esprit a muni les puissances de 
ces âmes d'un double instrument. D'abord les vertus infuses, 
principes permanents d'activité sous la direction de la raison 
raisonnante éclairée par la foi. Ensuite les dons infus ou 
instincts surnaturels, qui n'ont pas besoin de raisonner, et par 
lesquels le Saint-Esprit lui-même prend la direction de notre 
vie surnaturelle, venant ainsi au secours des défaillances 
ou des lacunes des vertus, in adjuiorium virliiiiim. Et de fait, 
ces défaillances continuelles demandent l'intervention conti- 
nuelle des dons. 

L'organisme surnaturel n'est donc en rien inférieur, comme 
structure, à l'organisme de la vie 'naturelle, puisqu'il a lui 
aussi des instincts innés ou infus avec la vie surnaturelle, 
pour suppléer aux défaillances de la raison. 

Quant au principe moiew cjui va mettre en branle tout cet 
organisme, nous l'avons déjà indienne ; du côté de Dieu, ce 
sont les grâces actuelles, qui, à chac{ue instant, interviennent 
pour nous provocper à l'action et nous faire passer de la 
puissance à l'acte. Du côté de l'homme, leur correspond ce 
désir inné, au plus profond de son être, ou de son appétit 
raisonnable, désir de s'unir intellectuellement et cordiale- 
ment, non seulement au vrai, au beau et au bien en général, 
mais à Dieu lui-même, qui est le Vrai, le Beau et le Bien, 
source de toute vérité, beauté et bonté. — En un mot, le grand 
ressort de toute la dynamique spirituelle, c'est notre désir 



;i) s. Arc, De civilale Dei, 1. XI, c. 31. 
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naturel du bonheur, éclairé par la foi ; c'est ce désir de voir 
Dieu et de le posséder dans la béatitude éternelle, que S. 
Thomas a déclaré naturellement inné, au moins radicalement, 
mais que notre déification par la grâce la plus gratuite, a 
fait passer à l'acte, en atténuant la disproportion infinie 
entre les deux termes en présence : Dieu et l'âme, intimement 
présents l'un à l'autre et l'un dans l'autre, depuis la création 
et surtout de puis la régénération baptismale qui a fait de 
l'âme le temple de son Dieu. Désormais, suivant la sublime 
parole de S. Augustin, redite par S. Thomas, l'âme humaine 
est capable de voir Dieu et de le posséder : capax Dei ; et 
c'est cet instinct divin qui nous pousse vers lui, sans trêve ni 
repos : Fecisli nos ad ie, Deus, ei irreqiiietum est cor noslrum 
donec, requiescai in te !... (1). 

Article V, 
Les Fruits du Saint-Esprit et les Béatitudes (2). 

Lorsqu'une âme humaine a toutes ses puissances élevées 
et perfectionnées par les vertus infuses et les dons, elle a tout 
ce qu'il faut pour suivre les impulsions des grâces actuelles 
et vivre d'une vie chrétienne très parfaite, en vue de la béati- 
tude éternelle. Alors, comme un grand arbre, pleinement 
épanoui, au dedans duquel circule une sève généreuse, elle 
doit porter des fleurs et des fruits délicieux. 

Ces fruits sont énumérés par S. Paul, dans son épître aux 
Galates (ch. v, 22 et 23). Il en compte douze : charité, joie, 
paix, patience, bénignité, bonté, longanimité, mansuétude, 
fidélité, modestie, continence et chasteté : Chariias, gaadium, 
pax, patientia, benignitas, bonitas, longanimiîas, mansueiudo, 
fides, modestia, continentia, casiitas. 



(1) s. Augustin, De Trinilate, xvi, ii. — S. Thomas, 3a, q. 6, a. 2 ; — q. 9, a. 3, 
ad 2um, etc. — C. Geni., c. 57. 

(2) Gaudeil, Les dons du Saint-Esprit dans les saints Dominicains (Paris, 1903). 
— Froght, De l'habitation du Saint-Esprit dans les âmes des justes (Paris, 1900). — 
Voir aussi le curieux Arhor prœdicamentalis des Salamanlicenses et sa pittoresque 
planche qui illustre les relations entre les vertus, les dons,les fruits et les béatitudes. 
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Autant de données qui ont excité, à travers les siècles, la 
sagacité des commentateurs et la subtilité des théologiens. 
Sans entrer ici dans toutes les discussions soulevées à leur 
sujet, notamment sur la manière de rattacher ces fruits aux 
dons et aux vertus infuses c^ui leur correspondent (1), — et 
qui n'ont pas toutes une utilité pratique, bornons-nous aux 
conclusions suivantes qui nous paraissent les plus plausibles. 
Ce mot de fruits vient à la fois de frudiis, qui désigne les 
produits de toute vie, végétative ou animale, et aussi de fi^ui, 
jouir, car tout acte normal accompli suivant les lois de la 
nature, s'il est conscient, produit une jouissance. 

Suivant la grande théorie, si lumineuse d'Aristote, reprise 
par S. Thomas et les scolastiques, le plaisir ne serait pas 
l'acte d'une faculté spéciale, la sensibilité, mais le fruit ou 
Vépiphénomène de tout acte vital conscient, s'il est conforme 
aux inclinations de la nature. 

De même, pour la vie surnaturelle. Tout acte de vertu 
est à la fois un produit normal chez l'homme vertueux et une 
jouissance normale, qui est déjà une récompense anticipée, 
en même temps qu'un encouragement à en produire de nou- 
veaux. 

Cependant il est des fruits tellement délicieux et rares, 
qu'on les a appelés Béatitudes, parce qu'ils nous apparaissent 
plutôt comme une anticipation de la béatitude du ciel, telle- 
ment ils sont incomparablement supérieurs à tous les bonheurs 
de la terre. Elles se rapportent toutes aux actes les plus héroï- 
ques de la vie chrétienne ou des vertus et des dons du Saint- 
Esprit. 

Notre-Seigneur lui-même les a prêchées dans son « Sermon 
sur la Montagne », en s'adressant non seulement à ses apôtres, 
mais à la foule entière, car il les a mises à la portée de tous. 

Quoiqu'elles soient d'une pr8.tique exceptionnelle, tous, un 
jour ou l'autre, pouvons avoir besoin de ce sublime idéal, 
non seulement pour nous consoler ici-bas, mais pour nous 
relever, nous fortifier, et surtout pour orienter notre vie 



s. Thomas, la 2;r, q. GS et G9, a. 1, 2 et 3. 
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tout "entière au-dessus des biens d'ici-bas qui passent, vers 
les biens éternels qui ne peuvent passer. 

Voici ces béatitudes telles qu'on les trouve énumérées dans 
S. Luc (ch. VI, versets 20-26), et d'une manière encore plus 
complète en S. Matthieu (ch. v, versets 3-10) : 

« Bienheureux les pauvres en esprit, parce que le royaume 
de Dieu est à eux ; — Bienheureux ceux qui sont doux parce 
qu'ils posséderont la terre ; — Bienheureux ceux qui pleurent 
parce qu'ils seront consolés ; — Bienheureux ceux qui ont faim 
et soif de la justice, parce qu'ils seront rassasiés ; — Bienheu- 
reux les miséricordieux, parce qu'ils obtiendront miséricorde ; 
— Bienheureux les cœurs purs, parce qu'ils verront Dieu ; — 
Bienheureux les pacifiques, parce qu'ils seront appelés enfants 
de Dieu. » 

S. Luc et aussi S. Matthieu ajoutent une huitième béatitude : 
« Bienheureux ceux qui souffrent persécution pour la justice » ; 
• — mais elle se ramène facilement aux sept premières, dont 
elle est la conséquence. 

Inutile de montrer ici combien ces béatitudes du ciel sont 
opposées à celles du monde, et quel étonnement mêlé d'admi- 
ration et d'enthousiasme dut produire sur cette multitude 
d'auditeurs étrangers ce langage et cet esprit tout nouveau 
apporté du ciel sur la terre. 

Toutes ces béatitudes, observe S. Thomas, sont assurém.ent 
des récompenses assurées dans l'autre vie, mais dès ici-bas — 
et c'est là le fait nouveau — nous voyons tous les saints y 
participer par avance. Omnia quse in beaîihidinibiis poniiniur 
îanquam praemia... ad fiiiuram viîam pertinent, vel aliqua 
bealitudinis inchoaiio, et sic ad prœsentem vitam specîanî... 
sicut palet in viris sancîis (2a 28e, q. 69, a. 2). 

Ainsi éclatent aux yeux de tous la beauté, la grandeur 
suréminente, et l'utilité de cette vie chrétienne, puisqu'elle 
est déjà sur cette terre, à dès dégrés divers, une participation 
A'écue à la Vérité, à la Bonté, à la Beauté de Dieu, et, partant, 
à sa Béatitude éternelle. Plus une âme est possédée pleine- 
ment par l'Esprit-Saint, plus elle est sainte, plus aussi elle 
approche de cette félicité bienheureuse. Non, il ne peut rien 
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y avoir de meilleur et de plus délectable ici-bas : c'est par 
anticipation une aurore du Ciel 1 

Articxe VI. 

La Disîribidion des Dons : 
Vie active et Vie conîemplalive. 

La variété et la richesse merveilleuse des vertus et des dons 
que nous venons d'étudier permet à la divine Providence de 
grouper tous ces instruments — semblables à des instruments 
de musique — en un grand nombre d'orchestres fort dissem- 
blables, dans les concerts spirituels de la vie de l'Eglise, dont 
les deux types généraux correspondent à la vie active et à la 
vie contemplative. 

Ces deux modes généraux sont eux-mêmes subdivisés en 
une multitude de types particuliers, comme le montre la 
diversité surprenante des familles religieuses d'hommes et 
surtout de femmes. S. Paul le constatait déjà de son temps, 
avec admiration» chacun de nous, disait-il, a reçu son don pro- 
pre : l'un celui-ci, l'autre celui-là »(1). 

Le Saint-Esprit, en effet, divise entre les âmes les aptitudes 
innées et les grâces de vocation, comme il lui plaît. Non. pas 
qu'aucune âme puisse, après le baptême, manquer des dons 
essentiels qui accompagnent nécessairement la grâce sancti- 
fiante, mais leurs degrés de développement sont loin d'être 
les mêmes chez toutes. Dans les unes, dominent les dons 
de la vie active (crainte, force, piété, conseil) ; dans les autres, 
en i^lus petit nombre, les dons de la vie contemplative (science, 
sagesse et intelligence). C'est là un fait indiscutable, tant il 
est universellement constaté. 

Sa raison d'être en est dans les secrets éternels de prédesti- 
nation des hommes, car la vocation suit la prédestination, selon 



(1) f nusqiiisqvie proprium donum lialjc-t ex Dco : alius riuidcm sic, alius vero sic 
[I Cor., VII, 7 ). A celle époc[ue, on ne parlait pas encore du don de la contempla- 
tion infuse donné éizalenicnl à tous et dont notre seule infidclilé (ou celle de nos 
directeurs) cmpêeheiail le développement ! 
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le mot de S, Paul : Quos prœdesiinavii, hos et vocavit [Rom., 
VIII, 30). Or, l'appel de Dieu est intérieur et extérieur. Le pre- 
mier est un instinct intérieur, une touche du cœur par une 
grâce .spéciale de Dieu. Vocare inieriiis, dit Vallegornera, 
d'après S. Thomas, est vocare per quemdam insiindum inie- 
riorem, quo Deus per graîiam iangii cor (1). Le second se fait 
entendre par la voix de l'autorité : Veni^sequere me [Mail.^ xix, 
21). Les deux indicjuent également l'orientation de l'âme soit 
vers la vie act«ft.^e, soit vers la vie contemplative, qu'un sage 
directeur doit toujours respecter et jamais contrarier (2). 

Bornons-nous à quelcjues mots rapides sur ces deux 
genres de vocation. 

L — La vie active, qui est de beaucoup la plus commune, 
est celle où l'on se consacre habituellement aux œuvres exté- 
rieures de bienfaisance et d'apostolat — après toutefois 
s'être exercé à sa propre sanctification, car, selon la parole de 
Notre-Seigneur, « un arbre mauvais ne saurait porter de bons 
fruits )) {Maiî.^ vu, 18). Aussi la première étape de la vie active 
est-elle l'exercice de tous les préceptes et de toutes les vertus. 
Comme S. Thomas a pris soin de le faire remarquer : pour faire 
du bien au prochain, il faut commencer par lui donner l'exem- 
ple : proximos, siio exemplo, dirigere ad bonum {2a. 2cB, q. 181, 
a. 1) (3). 

Ces œuvres extérieures de bienfaisance sont de deux sortes ; 
ou temporelles ou spirituelles, donner le pain du corps ou celui 
de l'âme, selon le mot de S. Grégoire : Viîa activa est panem 
esiirienti tribiiere, aui Verbo sapientise nescienlem docere (Super 
Ezech., hom. ii, 1. II, § 8, col. 953, t. 2). 

La distribution des secours matériels, comme donner l'au- 
mône, soigner les malades, etc., est une tâche moins relevée 



(1) Vallegoexera, Theologia myslica, t. I, n. 610, p. 434. 

(2) « C'est une chose pleine de danger, écrivait S. Ignace, de vouloir pousser 
tous les homnncs à marcher vers la pcrîcction par le même sentier; le directeur 
qui agiL ainsi ne comprend rien à la multiple variété des dons du Saint-Esprit » 
(Seleclse S. Igiuilii sciitenliiv). 

(3) Cf. VALLEGonNERA, IHil., \. II, o. 1149, 1152, 1154 ; Appond., n. 481. 
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qui ne demande que l'exercice des vertus morales, notamment 
de la prudence qui les gouverne toutes, et l'assistance des dons 
du Saint-Esprit correspondants, tels que la force et la piété. 

La distribution des secours spirituels par la parole et 
l'enseignement, qui est infiniment plus noble, exige en outre les- 
dons du Saint-Esprit les plus élevés, tels que les dons de science, 
de sagesse et d'intelligence, au moins dans leurs premiers 
degrés. Aussi les familles religieuses vouées à cet apostolat 
tiennent-elles le premier rang (1). 

Inutile de prouver les mérites et les bienfaits de telles vie& 
actives. Notre-Seigneur lui-même s'est chargé d'en faire l'éloge 
et de leur promettre sa récompense, puisqu'au jour du juge- 
ment dernier, il doit leur dire solennellement : « Venez les 
bénis de mon Père, venez prendre possession du royaume qui 
vous a été préparé depuis la création du monde. J'ai eu faim, 
et vous m'avez donné à manger ; j'ai eu soif et vous m'avez 
donné à boire ; j'étais errant et vous m'avez recueilli ; j'étais 
nu et vous m'avez vêtu ; j'étais infirme et vous m'avez soigné ; 
j'étais captif et vous m'avez visité... En vérité, je vous le dis, 
tout le bien que vous aurez fait au plus petit d'entre vos frères, 
c'est à moi-même que vous l'avez fait » [Malt, xxv, 34-40). 

II. — La vie contemplative, au sens le_ plus large de ce 
mot, est celle où l'homme — après avoir apaisé ses passions 
et s'être séparé des soucis et du tumulte des affaires exté- 
rieures — passe son temps, inspiré par l'amour de Dieu, à 
vaquer habituellement à des œuvres de religion et de piété : 
lectures pieuses, méditation et prière ou oraison (2). Dans 



(1) Summum liradum in relii;ionibu3 tcnent quœ ordinaiilur ad docendum et 
prfcdicandum. Opus vilaî activœ duplex : wuim quod ex pleniludinc conlempla- 
lionis dci-ivalur sicut doclrina et prœdicalio... Et hoc prtei'ertur simplici contem- 
plationi. Sicut enim majus est illuminarc quam lucere solum, ita majus est contem- 
plata aliis tradere quam solum contemplaii. Aliiid aulem opus est vitœ activai quod 
totalilcr consislit in oecupatione exteriori, sicut eleemosynas darc,hospitcs rccipcre, 
et alia hujusmodi quîc sunt minora opei'ibus conlomplationis, nisi foz'tc in casu 
neeessilalis, ut supra dictis pat et (2a 2îc, q. 188, a. 6). 

(2) Partes contemplalionis 1res suni, se. : lectio, meditatio et oratio (Cf. 2a 2œ, 
([. 180, a. 3, ad 4). C'est dans ce sens très large (jue S. Thomas prend souvent le 
mot de contemplalion. Il faut y prendre garde, pour éviter les pires erreurs. 
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ces degrés si variés d'oraison, il s'élève peu à peu de la con- 
templation des œuvres de Dieu, jusqu'à la contemplation de 
Dieu lui-même, et c'est dans la connaissance de plus en plus 
parfaite du Dieu qu'il aime et qui l'aime ; c'est dans la pos- 
session et la fruition de ce souverain Bien — autant qu'il est 
possible sur cette terre — qu'il trouve avec l'élévation et la 
perfection de sa vie, un avant-goût de la béatitude étemelle. 
Cette vie contemplative se pratique plus facilement dans les 
cloîtres de certains ordres religieux, ou dans les solitudes de 
la vie érémitique, cependant on l'a rencontré, par exception, 
au milieu du monde et des soucis de la vie familiale, où cer- 
taines âmes privilégiées trouvaient le moyen de se faire une 
solitude intérieure et de s'unir à Dieu. 

Une telle vie suppose toutes les vertus et concourt à les 
parfaire, surtout les vertus théologales, avec les dons corres- 
pondants, notamment les dons de science, de sagesse et d'in- 
telligence, à leurs plus hauts degrés. 

Notre-Seigneur lui-même a fait l'éloge de cette vie contem- 
plative, lorsqu'il a déclaré à Marthe que sa sœur Marie avait 
choisi la meilleure part : Maria opîimam pariem elegit quai 
non aufereiiir ah ea {Luc, x, 42). 

Et la raison principale de cette incomparable supériorité, 
c'est qu'elle est un commencement de la béatitude du ciel 
dont elle nous donne un avant-goût : nous venons de le dire. 

S. Thomas ajoute bien d'autres raisons (au nombre de 
huit) dont la seconde est que la vie contemplative peut 
être plus continue et durer davantage que la vie active, 
ce qui montre bien qu'il ne s'agit pas ici de la contemplation 
passive ou mystique au sens strict — - celle des quatre der- 
nières Moradas de S^ Thérèse qui la déclare de très courte 
durée. 

Que si la vie contemplative est supérieure en soi et par sa 
nature à la vie active, cependant, comme l'observe encore 
S. Thomas, bien des raisons, telles que la nécessité ou l'obéis- 
sance, peuvent nous imposer le choix de celle-ci (2a 28e, q. 181, 
a. 1). Et S® Thérèse ajoute avec son grand bon sens : « Si 
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Marthe eût; été contemplative, comme Marie, qui donc eût 
préparé les repas du divin Sauveur ? (1). » 

Admirons donc la variété non moins indispensable que 
l'unité (2) des vocations, et laissons à la liberté souveraine 
du Saint-Esprit le secret de ses choix toujours sages et misé- 
ricordieux : Spiriiiis iibi viilt spiral {Joan., m, 8). 

Du reste, la vie contemplative n'est pas toujours celle où 
l'on mérite le plus. Serait-elle la plus méritoire, eu soi, puis- 
qu'il est mieux d'aimer Dieu que le prochain (3), cependant 
il peut arriver que le mérite devienne plus grand dans la vie 
active, soit à cause du labeur plus pénible (4), soit parce que 
nous y apportons un amour de Dieu plus grand, soit encore 
si c'est par amour de Dieu qu'on s'est privé des douceurs de la 
contemplation pour s'adonner à la vie active (5). 

Le mieux idéal, toujours d'après S. Thomas, serait d'imiter 
les Saints Anges, qui dan? leur ministère auprès des hommes 
ne quittent jamais la vue de Dieu, et unissent ainsi la vie 
active à la vie contemplative sans les séparer jamais. Suivant 
la lumineuse parole du Docteur Angélique : « ce- n'est pas 
par soiisîradion de la vision bienheureuse, mais par addition, 
que ces purs esprits reçoivent ces missions extérieures « : 
non per modwn siibslraclionis, sed per modum addilionis (2a 2œ, 
q. 181, a. 4, ad 2 ; — q. 182, a. 1, ad 3). 

ÏII. — Les grâces gratuites de la vie active. Toutes les 
grâces dont nous avons parlé jusqu'ici, y compris les vertus 
infuses et les dons du Saint-Esprit, sont par elles-mêmes des 
grâces de sanctification personnelles qui nous rendent agréa- 
bles à Dieu, gratiim Deo facientes, et n'intéressent qu'indirec- 

(1) Chemin, eh. xviii. 

(2) Idem Spirilus (/ Cof., xu, J J). ]\IuUi uimm corpus in ChrisLo [Rotn., xii, 5). 
(.3) Dciini diliuore scfiiiuluin se, est mncis mcritorium quam dilis;crc proximum 

(2a 2;e, q. 182, a. 2). 

(4) Lahor exlerior operalur ad auii'mentum pra'mii accidontalis (2a 2a', q. 182, 
a. 2, ad J). 

(o) Polest lamen eonliiigere quod aliquis in operibus -\-iUL' aeliva; plus iiiereatur 
quam alius in ojie'.ihus viUe conLcmplalivte, pula si propler abundaiiliani divini 
amoiis, ul ejus voluutas imjileal.ur, propler ipsius n-loriam, intcrdum suslinct a 
dulecdine di\'ina' eonlenijilalionis ad tcmpus separari [Ihid., a. 2). 
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temeiit le bien du prochain par leur rayonnement extérieur 
dans les bonnes œuvres de la vie active. Pour atteindre plus 
directement ce second but, l'édification des fidèles, Dieu, dans 
son inépuisable bonté, y ajoute parfois des grâces extraordi- 
naires, dites gratis daiœ, parce c[u'elles sont entièrement gra- 
tuites et que nous ne pouvons m.ériter en aucune façon, soit 
de coiidigno, soit de congriw, ni que Dieu nous les donne ou 
nous les augmente, ni qu'il nous les conserve. En cela, elles- 
diffèrent des grâces de sanctification personnelles dont l'acqui- 
sition peut se mériter de congnio, et même de condigno pour 
leur accroissement. Ainsi le pécheur peut obtenir par ses 
prières et sa contrition cj[ue la miséricorde de Dieu lui par- 
donne ; et une fois la grâce sanctifiante recouvrée, puisc[u'elle 
est le principe de tout mérite, il peut en obtenir l'accroisse- 
ment et mériter par ses bonnes œuvres la récompense éter- 
nelle, en vertu des promesses de Notre-Seigneur. 

En ce sens, ces nouveaux dons sont entièrement gratuits. 

Voici rénumération de ces grâces' extraordinaires pour 
l'édification des fidèles, d'après l'apôtre S. Paul (I Cor., xir,. 
11). Les trois premiers sont des dons de la parole, pour com- 
muniquer la sagesse, la science et la foi. Les autres sont : le 
don des guérisons, le don des miracles, la prophétie, le discerne- 
ment des esprits, le don des langues et V interprétation des dis- 
cours. Les quatre derniers étaient encore plus frécjuents aux 
premiers siècles de la foi, mais ils n'ont jamais manqué dans 
l'Eglise. Quant aux trois premiers, ils sont l'apanage de tous 
les siècles chrétiens jusqu'à nos jours, où les dons de la parole 
se • perpétuent sans fin. 

Tous ces dons peuvent être dits miraculeux, en ce sens 
cju'aucun d'eux n'est un pouvoir régulier et constant, mais 
accidentel et passager. Ils sont donc en dehors de l'ordre ordi- 
naire et normal des voies surnaturelles de la grâce de Dieu, 
Ils pourraient même être donnés, à la rigueur et accidentelle- 
ment, à des pécheurs privés de la grâce sanctifiante, cjuoicjue 
Dieu tienne à honneur de mieux choisir les ministres de ses. 
grâces. 



248 LA GRACE DE DIEU 

IV. — Les grâces gratuites de la vie contemplative. Y a-t-il 
aussi, dans la vie contemplative, des grâces entièrement gra- 
tuites ? En d'autres termes, y a-t-il des grâces qui sont seule- 
. ment utiles sans être nullement nécessaires à notre sanctifica- 
tion personnelle ? Si elles étaient nécessaires, elles ne seraient 
plus absolument gratuites, puisqu'elles seraient dues à nos 
prières ou à nos mérites, en vertu des promesses de Notre- 
Seigneur. Il s'agit donc de grâces seulement utiles à notre 
sanctification, qu'elles ont pour but de procurer d'une manière 
plus rapide ou moins pénible. Elles sont, comme on l'a dit, 
après S^ Thérèse, des voies « raccourcies » de sanctification. 

A cette question, Vallegornera, d'après S. Thomas, a ré- 
pondu par une affirmation très nette (1). Et l'expérience des 
contemplatifs mystiques montre bien qu'il en est ainsi. Comme 
exemples incontestables, il suffit de citer : les paroles inté- 
rieures qu'entendent parfois les contemplatifs, les rapts exta- 
tiques, les visions, les prophéties, les stigmates, et tous les 
phénomènes accidentels et merveilleux C[ue nous avons étu- 
diés dans la seconde partie de notre traité de mystique. 

Toute la difficulté, objet des controverses contemporaines, 
est de savoir si certaines grâces entièrement gratuites et ex- 
traordinaires relativement à la vie contemplative commune, 
ne peuvent pas devenir habituelles ou normales dans un ordre 
supérieur de contemplation ; en un mot, s'il n'y a pas deux 
sorles bien différentes de contemplation. L'une ordinaire et 
active sous l'action du Saint-Esprit, qui n'est que l'épanouis- 
sement régulier de ses dons, et l'achèvement normal de la vie 
chrétienne reçue en germe dans le baptême. L'autre vraiment 
extraordinaire relativement à la première, parce qu'elle est 
marquée par des grâces absolument gratuites et nullement 
nécessaires à la i^erfection ou à la sainteté. Ainsi, par exemple, 
elle produit en nous des états passifs « où c'est Dieu qui fait 
tout », ne demandant que notre consentement, et par cette 
passivité consciente nous fait expérimenter avec conscience 



(!) Tlieolo'^in imjslica, i. I, n. (JG5 cl sulv., p. 480. Principium... conlemjdalionis... 
allins doiils Sinrilus sancli. 
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soit la présence, soit les opérations cle Dieu en nos âmes — 
contrairement aux voies ordinaires de la grâce où cette cons- 
cience nous est toujours refusée. N'est-ce donc pas là une 
grâce entièrement gratuite et nullement nécessaire à notre 
vie spirituelle ? Nous pourrions citer d'autres exemples, comme 
ce recueillement entièrement passif et involontaire, qui est, 
dit S^ Thérèse, l'antichambre de la quiétude, premier degré 
de la vie mystique, ou bien cette suspension plus ou moins 
complète des puissances, surélevées à un mode tout nouveau 
de connaître et d'agir, qui est au fond de tous les degrés mys- 
tiques décrits par notre admirable Sainte. Mais n'anticipons 
pas aujourd'hui. Laissons seulement entrevoir le problème 
qui sera longuement étudié et discuté dans tout le cours de 
notre théologie mystique. Il suffit que nous en montrions 
déjà le haut intérêt et sa liaison avec les questions d'ascétique 
ou des voies ordinaires dont nous fmifnnc iVi 

Article VII. 
De la Conduite du Saint-Esprit. 

De cette doctrine fondamentale sur la nature de l'organisme 
psychologique dont la grâce a doté notre vie surnaturelle, 
découlent les plus graves conséquences pratiques. Aussi cet 
article est-il plutôt un simple corollaire ou une application 
de ceux qui précèdent. 

S'il est vrai que le Saint-Esprit habite en nos âmes et c[u'il 
y opère, par l'intermédiaire ordinaire de ces organes surna- 
turels qu'il s'y est construit, c.-à-d. par les vertus infuses et 
aussi par les dons infus qui rendent nos facultés souples et 
dociles à son action, il faut nécessairement conclure à l'utilité 
pour nos âmes et même au devoir impérieux qui nous incombe 
de nous rendre attentifs à ses mouvements intérieurs, à ses 
inspirations intimes, pour suivre fidèlemerat leur conduite. 
C'est ce qu'on a appelé la pratique de la vie intérieure, si 
hautement recommandée par tous les saints et tous les maî- 
tres de la vie spirituelle, notamment par l'école du P. Lalle- 
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mant. S. J., qui dans son petit Traité de la Doctrine spiriluelle, 
y a consacré plus de cent pages excellentes, dont nous nous 
permettrons cle nous inspirer, tout en les complétant. 

On a tout d'abord fait cinq objections générales à cette doc- 
trine ou à cette pratic[ue de la conduite du Saint-Esprit, parce 
qu'on l'a sûrement mal comprise. 

I. — En premier lieu on a osé dire c^u'elle riscfuait de re- 
nouveler l'erreur des nombreuses sectes d' Illuminés de tous 
les temps et de tous les pays, notamment ceux d'Espagne 
au xvi^ siècle, où elle fut si impitoyablement réprimée par 
rinc{uisition espagnole. Mais cjui ne voit, du premier coup 
d'œil, la différence radicale ? Ces hérétiques se prétendaient 
en communication habituelle, directe et immédiate avec le 
Saint-Esprit, sans aucun intermédiaire : ni de la grâce et 

---"■-^->Tents crui la produisent, ni de ces habitudes créées 
en nos âmes, les vertus et, les aons inius, que nuuo ciw^^x^ ^^ 

parées à des organes vitaux ou à des instruments de la grâce 
sanctifiante. Plusieurs de ces hérétiques — interprétant mal 
certains textes de S. Bonaventure ou de Pierre Lombard — 
allaient même jusqu'à prétendre C[ue notre vertu de charité, 
par exemple, était le Saint-Esprit lui-même en personne, 
hy posta tiquement uni à notre intelligence et à notre cœur, 
par une union analogue à celle de l'Incarnation — bien loin 
d'être, comme nous l'avons enseigné, une perfection créée, 
une qualité de notre âme. Ainsi, pour nous, notre acte de 
charité n'est pas immédiatement et unicjuement un acte du 
Saint-Esprit, mais un acte vital de notre vertu de charité. 
Cette vertu est intervenue dans cet acte soit comme cause 
formelle pour surnaturaliser intérieurement notre volonté 
aimante, soit comme cause efficiente, produisant avec la vo- 
lonté, l'acte vital de charité. Il est donc bien à nous cet acte, 
et non pas uniquement au Saint-Esprit. Aussi n'est-il pas 
infaillible, ni parfait, mais soumis au contrôle de notre raison 
surnaturalisée, de notre foi et du magistère de l'Eglise. Les 
illuminés, au contraire, se prétendant des incarnations vivantes 
du Saint-Esprit, s'élevaient très logic|uement au-dessus de ce 
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triple contrôle du bon sens, de la foi et de l'Eglise. Ce n'était 
là, de leur part, qu'une folle erreur déifiant chaque individu 
pour aboutir à la révolte contre toute loi et aux pires désordres. 

Certains mystiques contemporains ne se tiennent pas assez 
en garde, à notre gré, contre des illusions semblables. Ils nous 
objectent, en effet : vous ne croyez donc pas au Saint-Esprit 
et à son inspiration intérieure ? — Certes, nous y croyons, 
répliquerons-nous, mais nous croyons aussi à la nécessité d'un 
contrôle pour le discernement des esprits, suivant le sage 
conseil de l'Apôtre : Omnia probaie ; quod bonum est ienete 
(I Thess., v, 21). 

Nous avons déjà donné les règles les plus autorisées de ce 
discernement des esprits, dans les voies ordinaires, p. 186 (1), 
comme nous l'avons fait, en mystique, pour le discernement 
des visions miraculeuses d'avec les hallucinations naturelles (2). 

II. — DeuxièEïie objection. Notre doctrine ne renouvelle- 
t-elle pas du moins Yerreur prolesîanle sur l'esprit intérieur 
des calvinistes et de leur libre examen dans l'interprétation 
des Saintes Ecritures ? — Un peu de réflexion va montrer 
le contraire. 

Ces hérétiques n'avaient inventé ce libre examen que pour 
battre en brèche le principe supérieur de l'autorité enseignante 
de l'Eglise, éluder les définitions des conciles, l'enseignement 
des Saints Pères et de la tradition, et tout régler par les 
caprices de leur raison individuelle, ainsi déifiée. 

Nous, au contraire, pleinement soumis à l'autorité de l'Eglise 
et de ses représentants légitimes, nous ne reconnaissons pour 
divines que les inspirations intérieures conformes aux direc- 
tions de l'Eglise, car le Dieu de vérité ne peut se contredire 
lui-même. 

III. — Troisième objection. Notre doctrine relâche-t-elle 
du moins les liens de V obéissance chez les religieux soumis par 



(1) Cf. Imilalion de J.-C, liv. III, ch. 54. 

(2) Les phénomènes mystiques, t. II, p. 49 et suiv 
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vœux à l'autorité de leurs supérieurs ? Ces supérieurs, en 
effet, n'étant pas infaillibles, ne peuvent pas toujours couvrir 
leurs ordres de l'autorité de l'Eglise, et alors leur autorité 
personnelle n'est-elle pas tenue en échec par les inspirations 
opposées du Saint-Esprit ? 

Nullement, répondrons-nous, car nous professons que, pour 
eux, l'obéissance est toujours un devoir, alors même que leurs 
supérieurs se tromperaient de bonne foi. Dans le doute, la 
présomption est toujours en leur faveur — à moins que leur 
erreur ne soit évidente — on doit donc leur obéir. 

Du reste, les supérieurs sont aptes, eux aussi, à recevoir 
les inspirations du Saint-Esprit, et tôt ou tard ils lui revien- 
dront attentifs et dociles, en sorte que l'erreur première sera 
réparée. En attendant, le religieux aura eu tout le mérite de 
l'obéissance à laquelle l'EsjDrit de Dieu l'inclinera toujours, 
bien loin de l'en détourner jamais. Les saints religieux ont 
toujours pensé et agi de la sorte, et l'Eglise les a toujours 
approuvés et bénis : une inspiration du Saint-Esprit contraire 
à l'obéissance est illusoire et fausse. 

IV. — La quatrième objection contre cette doctrine de la 
conduite du Saint-Esprit prétend qu'elle favorise la paresse 
spirituelle. A quoi bon, en effet, réfléchir, délibérer, consulter 
les hommes sages ou savants, quand on est dirigé par le Saint- 
Esprit ? A quoi bon toutes les lumières de la terre lorsqu'on 
a celles de Dieu lui-même ? 

On répond par la théorie même des dons du Saint-Esprit 
que nous venons d'expliquer. Bien loin de supprimer la raison- 
humaine éclairée par la foi, ni les autres facultés de l'âme, 
ils les complètent seulement, lorsqu'il en est besoin, dans des 
circonstances plus obscures ou plus difficiles. Que si toutes 
nos facultés naturelles et surnaturelles nous sont laissées, 
c'est donc pour nous en servir tout d'abord, avant d'attendre 
les inspirations du Saint-Esprit, auxquelles d'ailleurs nous 
n'avons aucun droit de prétendre. Suivant la sage maxime 
chrétienne : aide-toi et le ciel Vaidera, commençons donc par 
nous servir fidèlement de toutes les ressources que notre orga- 
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nisme psychologique surnaturel met à notre disposition, ainsi 
que de tous les secours extérieurs qui sont à notre portée, surtout 
des sacrements et des avis d'un sage directeur, — alors seule- 
ment nous pouvons espérer que, par surcroît, les directions 
providentielles du Saint-Esprit ne nous feront pas défaut. 

Agir autrement par paresse spirituelle ou par une folle 
présomption serait au contraire tenter Dieu, malgré ses dé- 
fenses formelles (1), et mettre obstacle aux faveurs du ciel 
qui n'accorde ses inspirations, pour l'ordinaire, qu'à ceux 
qui s'en rendent dignes par leur fidélité aux grâces communes : 
et c'est justice. Encore une fois : aide-toi et le ciel Vaidera ! 

Telle est la règle providentielle de l'Esprit de Dieu dans la 
•conduite des âmes. On en pourrait citer mille exemples carac- 
téristiques. Ainsi, lorsque S. Paul fut terrassé sur le chemin 
de Damas, bien loin de l'éclairer subitement sur ce qu'il avait 
à faire, le Saint-Esprit l'envoie vers Ananie pour se faire ins- 
truire et diriger, nous montrant ainsi que les moyens ordinaires 
institués par lui doivent être employés tout d'abord, les autres 
ne devant venir que par surcroît, quand il le jugera à propos. 

V. — Enfin une cinquième et dernière objection, la plus 
fréquente, est la suivante. Beaucoup d'âmes se plaignent de 
ne jamais avoir ressenti cette direction de l'Esprit de Dieu. 
Il serait donc, pour elles tout au moins, bien inutile de l'espé- 
rer et d'y prétendre : elles peuvent donc s'en passer. 

Nous pourrions d'abord mettre en doute le fait allégué que 
certaines âmes vraiment chrétiennes et foncièrement bonnes 
n'aient jamais ressenti dans leur conscience cette voix de 
Dieu, leur montrant clairement ce qu'elles avaient à faire, 
surtout à certaines heures de graves tentations ou de poignan- 
tes angoisses, lorsque, par exemple, l'orientation de toute 
leur vie paraissait indécise et comme suspendue dans une 
alternative déchirante. Non, jamais les inspirations du Saint- 
Esprit, nécessaires pour faire le bien et éviter le mal, ne leur 



(1) Noii esse quasi liomo qui tentât Daum [Eccli., xviii, 23) ; Non Icntabis 
Dominum Dcum tuum [Dent., vi, 16 ; — Mail., iv, 7 ; — Luc, iv, 12). 
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ont manqué, surtout lorsqu'elles étaient en état de grâce, 
aux heures les plus solennelles de leur vie. 

Depuis lors, si ces inspirations sont devenues rares, peut- 
être si rares qu'on pourrait les croire inexistantes — c'est le 
cas de se demander à qui la faute ? Car chez d'autres âmes, 
au contraire — au témoignage universel de tous les direc- 
teurs — elles deviennent de plus en plus fréquentes qu'elles 
semblent presque habituelles. 

La faute en est à l'homme assurément et non pas à Dieu. 
C'est au pécheur de se frapper la poitrine et de reconnaître 
très humblement que c'est sa faute et sa très grande faute. 
Leur âme étant toute dissipée à l'exiérieur par les affaires et 
les amusements de ce monde, ne rentrant presque jamais en 
elle-même pour voir ce qui s'y passe, ce n'est pas merveille 
qu'ils ne ressentent plus jamais cette conduite du Saint-Esprit 
qui est toute intérieure et dont les touches sont si délicates. 

Après la dissipation, vient un second obstacle, à savoir la 
sensualité et rimmortification. Dieu ne leur ouvrira les sens 
intérieurs qui saisissent le divin, c{ue lorsque les sens exté- 
rieurs se seront bien fermés aux souillures sensuelles de ce 
monde : autant de nuées qui cachent et dérobent aux regards 
de l'âme cette conduite de Dieu. 

Recueillement intérieur et pureté de cœur sont les deux 
grands remèdes spirituels pour guérir notre cécité et faire 
tomber de nos yeux ces écailles qui nous empêchent de voir 
et de bien distinguer les directions de la conduite de l'Esprit 
de Dieu. 

A ces deux remèdes essentiels, il faut joindre la persévé- 
rance, car on ne devient pas homme intérieur en un seul jour. 
Dans la vie spirituelle, comme dans la nature, la nuit succède 
au jour et le jour à la nuit : les alternatives s'imposent. Mais 
de même que le jour est plus ou moins long selon que l'on 
est plus ou moins éloigné du pôle, ainsi nous devons aspirer 
à jouir d'un jour perpétuel qui luira dans notre âme, lorsque 
l'ayaîit bien purifiée de toute affection mondaine, et ayant 
bien orienté sa boussole et fixé son aiguille sur le pôle de l'éter- 
nité, nous aurons toujours en poupe le souffle de l'Esprit de 
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Dieu. Alors, en toute chose, nous ne serons plus guidés par 
le sens humain, mais par un sens divin, cherchant toujours et 
partout la gloire de Dieu et le bien des âmes. La raison et 
le bon sens éclairés par la foi sont excellents pour nous con- 
duire, assurément, mais ils ne suffisent pas à la perfection 
chrétienne ; elle doit viser encore plus haut, à l'inspiration 
du Saint-Esprit, de moins en moins rare chez les âmes géné- 
reuses, habituelle chez les saints. 

Notre doctrine sur la fidélité à la conduite du Saint-Esprit 
n'est donc atteinte par aucune des cinq objections ou des 
malentendus cpi'on lui oppose si fréquemment parce qu'on 
la comprend mal en la défigurant. 



Mais il est une forme particulière de ces interventions uo 
Dieu, assez fréquente dans les âmes ferventes, qui a besoin 
■d'autres explications. Nous voulons parler de ces colloques de 
l'âme avec Dieu, dont sont remplis tous nos livres de médita- 
tions affectives, y compris V Imitation de iV.-S., et cjui pour- 
raient donner lieu à des interprétations erronées, où les voies 
actives et passives, ascétiques et mystiques seraient étrange- 
ment confondues, si l'on n'y prenait garde. 

Même dans l'ordre naturel, notre conscience nous fait 
entendre souvent comme une double voix, celle du bien et 
du mal, de la chair et de l'esprit, c[ui se répondent mutuelle- 
ment. 

Cette dualité apparente est le phénomène bien connu que 
Buffon appelait le duplex homo, l'homme double, et dont 
S. Paul a décrit les luttes intestines en termes si poignants 
clans son Epître aux Romains : « Je sens dans les membres de 
mon corps, s'écriait-il, une autre loi c{ui combat contre la loi 
cle mon esprit... Malheureux homme que je suis, qui me 
délivrera de ce corps de mort 1 (1) ». 

Le mécanisme psychologique de cette dualité du même moi, 

(1) Video aulcm aliam Icgem in mombris mois, rcpuguantem legi mentis meœ... 
Inielix ego liomo, quis me liberabit de corporc mortis hujus ? [Rom., vu, 23, 24). 
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jouant un double rôle, n'est autre que l'opposition et la lutte 
des tendances et des habitudes contraires, ou parfois de ten- 
dances seulement diverses cjui se complètent et s'entr'aident 
mutuellement. 

Les c( voix de la conscience » sont donc l'expression méta- 
phorique et poétic[ue d'une réalité vivante. Les poètes et les 
orateurs, comme les moralistes, n'ont eu garde de négliger 
une mine si précieuse de sentiments élevés et l'ont exploitée 
avec les plus grands succès. A plus forte raison en est-il de 
même dans l'ordre surnaturel, puisque — nous l'avons vu — 
la grâce sanctifiante a enrichi notre âme de vertus infuses et 
de dons du Saint-Esprit, c.-à-d. d'habitudes ou d'instincts 
surnaturels innés, encore plus puissants c[ue les instincts 
naturels, surtout lorsqu'ils sont mis en branle nar r]ao grâoes 
actuelles d^ r^i-^--— ^^ ^^^ ^'^^^ mspirations d'En-Haut, qui nous 
envahissent parfois et nous surprennent tout à coup, sans que 
nous les ayons nullement provocjuées, et aussi ces réponses 
émues de nos âmes, qui établissent entre elles et leur Dieu 
ces échanges de pensées et de pieux sentiments, imitant ces 
colloques humains d'ami à ami, ou bien du père à son enfant, 
du juge au coupable, du maître à son disciple... 

« Bienheureuse l'âme, s'écrie l'auteur de V Imiîaiion, c|ui 
entend ainsi le Seigneur lui parler intérieurement, et qui 
reçoit de sa bouche des paroles de consolation ! » — Beata 
anima quœ Dominwn in se loqueniem aiidit,et de ore ej'iis verbum 
consolafionis accipit... (Livre III, ch. 1). 

La dualité réelle des personnages en tête à tête n'est ici 
qu'apparente, et nous ne nous y trompons jamais, si nous 
sommes à l'état normal. Nous avons alors clairement cons- 
cience de n'avoir éprouvé ni vision, ni apparition, ni révélation, 
ni aucune touche directe de Dieu, mais seulement des senti- 
ments de dévotion provoqués par sa grâce. Ce phénomène 
n'est donc pas un mensonge et Dieu peut le permettre et même 
déclancher le jeu de son mécanisme psychologique, pour le 
plus grand avantage spirituel de nos âmes. Il nous parle alors 
indirectement par les voix de nos consciences, telles C|ue les 
voix du remords ou de l'amour, encore plus intimement et 
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plus sûrement que par les voix éloquentes de ses prédicateurs 
ou la voix silencieuse de ses Livres inspirés : c'est là une grande 
grâce ! Tout autres sont les colloques vraiment mystiques — 
au sens plénier de ce mot — où Dieu intervient lui-même 
directement par ses visions, révélations, paroles intérieures 
sensibles ou purement spirituelles, ou par ses touches divines. 
Dieu est assez puissant, en effet, pour parler à nos âmes autre- 
ment que par les images de notre sensibilité et les voix de nos 
consciences. Et nous étudierons plus tard des critères parfaite- 
ment sûrs pour le reconnaître et le distinguer des hallucina- 
tions morbides ou des prestiges diaboliques (1). 

Le langage spirituel et sans parole de Dieu, dit S^ Thérèse, 
est absolument inimitable : ni l'imagination, ni le Démon ne 
peuvent le contrefaire : aussi porte-t-il avec lui dans les âmes 
qui en sont favorisées, une certitude absolue, sans l'ombre 
d'aucun doute. D'autre part, les consolations spirituelles qu'il 
IDroduit sont d'ordre tellement différent que notre Sainte a dû 
forger deux mots pour les distinguer : celui de « goûts divins » 
pour les voies passives ou mystiques, et celui de simples 
« conientemenîs » pour les voies actives ou ordinaires de la 
piété chrétienne : comme nous l'expliquerons en théologie 
mystique. 

Mais n'anticipons pas... ; nous sortirions des voies ordi- 
naires de la vie spirituelle, qui sont notre sujet présent, pour 
entrer dans ces régions supérieures, qui sont encore pour nous 
un terrain expressément réservé. 



* 



Hâtons-nous de passer aux salutaires effets que la pratique 
de la vie intérieure et de la fidélité aux inspirations de la grâce 
a coutume de produire dans toutes les âmes ferventes. Ils 
achèveront de légitimer une si excellente dévotion si chère à 
tous les amis de la vie spirituelle. 

Contentons-nous d'en signaler ici les deux bienfaits plus 



(1) Voir nos Phénomènes mystiques, t. II, ch. i. 

THÉOLOGIE ASCÉTIQUE 
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caractéristiques, à savoir une force d'âme qui peut les élever 
rapidement jusqu'à l'héroïsme des vertus, et une paix céleste 
quelque peu voisine de la béatitude du ciel. 

1» La force héroïque. On compare très exacteiîiTent les âmes 
d'élite qui se laissent habituellement conduire par les dons du 
Saint-Esprit, à ces navires qui voguent au large à pleines 
voiles ayant le vent en poupe, tandis que les chrétiens vul- 
gaires sont semblables à ces chaloupes qui n'avancent qu'à 
force de rames, et bien plus lentement contre vents et marée, 
malgré beaucoup plus de travail et d'efforts dépensés.. Les 
saints en arrivent à ce point de perfection — comme l'histoire 
le montre surabondamment — de faire sans peine les choses qui 
nous paraissent les plus difficiles et d'entreprendre des œuvres 
humainement impossibles auxciuelles nous n'oserions pas seu- 
lement penser. C'est que la force du Tout-puissant leur apla- 
nit toutes les difficultés et renverse providentiellement tous 
les obstacles (1). 

2° Or lorsque l'âme se sent ainsi portée sur les ailes de la 
grâce et animée de la force divine, elle est toute remplie de 
paix et de consolation et c'est là le deuxième effet de cette 
conduite du Saint-Esprit. De là, le nom de Paraclet ou Esprit 
consolateur que Notre-Seigneur lui donne en annonçant sa 
venue prochaine à ses apôtres. 

Nous avons grand besoin de cette paix et de cette consola- 
tion dans l'incertitude où nous sommes de notre salut et de 
notre persévérance finale. C'est là une vérité de foi et qui 
causerait aux plus saintes âmes un tourment inconcevable, 
si le divin Esprit ne les rassurait au fond de leur cœur par ce 
témoignage intérieur cj[u'elles aiment Dieu et C{ue Dieu les 
aime, qu'elles sont à Dieu et que Dieu est à elles. Ce témoi- 
gnage bannit toute crainte, rallume en la bonté de Dieu une 
confiance toute filiale qui est, comme dit S. Paul, le gage et 



(1) La vertu s'appelle héroïque lorsqu'elle dépasse la commune mesure des âmes 
simplement parfaites dans l'accomplissement d'actes extraordinairement difficiles. 
On la dit seulement parfaite lorsqu'elle fait promptement, facilement, avec plaisir 
et constance, les actes ordinaires des vertus chrétiennes. 
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l'assurance de l'héritage céleste : si filii et heredes {Rom., viii, 
17). 

Nous avons aussi grand besoin de paix et de consolation, 
dans les traverses et. les afflictions infiniment variées de cette 
vie terrestre, pleine de misères physiques et morales, et semée 
des embûches des hommes et du démon. 

Or c'est l'onction que le divin Esprit répand dans ces âmes 
éprouvées, qui les fortifie, les ranime, adoucit leurs peines, 
ou leurs souffrances et leur fait trouver leurs joies et leurs 
délices dans les croix les plus lourdes, au point de s'écrier 
comme S. Paul : je surabonde de joie au milieu de toutes mes 
tribulations, superabiindo gaiidio in omni Iribulaiione nosira 
(Il Cor., VII, 4). 

Lorsqu'on a expérimenté une seule fois la douceur toute 
céleste de ces consolations divines, les consolations terrestres 
apparaissent amères et vides, incapables de nous donner le 
soulagement intérieur, mais augmentant plutôt le poids de 
nos misères. « J'ose affirmer, écrivait très justement un grand 
mystique, qu'une seule goutte de ces divines consolations 
peut faire ce que tous les plaisirs du monde ne sauraient faire. 
Ceux-ci ne peuvent rassasier le cœur ; et une seule goutte 
de la douceur intérieure, que le Saint-Esprit verse dans l'âme, 
la ravit hors d'elle-même et lui cause une sainte ivresse » (1). 

Tels sont les précieux effets de la fidélité d'une âme chré- 
tienne à la conduite du Saint-Esprit. Ils achèvent de justifier 
pleinement notre désir de vie intérieure de plus en plus 
habituelle et fervente. 



(1) Richard de S. Victor, cité par le P. Lallcmant, Ibid., p. 205. 



CHAPITRE II 
Les canaux de la Grâce divine. 



Nous venons de traiter des secours surnaturels de la grâce 
de Dieu, soit de la grâce actuelle, soit de la grâce habituelle 
avec son cortège inséparable des vertus infuses et des dons du 
Saint-Esprit qui sont l'organisme de la vie chrétienne. Reste 
à parler des canaux qui conduisent cette grâce ou cette vie 
divine en nos âmes. 

Or ces canaux sont la prière et les sacrements qui tirent 
leur valeur de notre incorporation au Christ, notre divin 
Médiateur. Autant de sujets à étudier brièvement. 

On pourrait, dans un seul mot, résumer toute la religion 
chrétienne et toute la vie spirituelle, à l'exemple du grand 
Apôtre qui n'estimait connaître et prêcher qu'une seule 
science, celle de Jésus et de Jésus crucifié : Non judicavi me 
scire aliquid intervos, nisi Jesum Chrislumel hune crucifixum 
(I Cor., II, 2). 11 importe donc de bien expliquer cette vérité 
fondamentale. 

Article P"^. 
Noire Incorporation au Christ. 

La vie de Dieu en nous ou la vie de Jésus en nous sont des 
expressions équivalentes dans le langage chrétien, parce que 
en Jésus, l'Homme-Dieu, résidait la plénitude de la vie divine, 
comme nous l'enseigne S. Paul : In quo inhahiial omnis pleni- 
iudo divinatis corporaliter {Col., u, 9) ; et c'est de cette plénitude 
et par son canal, ajoute S. Jean, que nous avons reçu toute 
grâce: De pleniludine ejus nos omnes accepimus [Jo., ii, 16). 

Cette doctrine, les apôtres l'avaient recueillie des lèvres 
du divin Maître lui-même, aux heures les plus solennelles de 
sa vie. Dans les épanchements qui suivirent la dernière Cène, 
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il la leur avait enseignée sous la forme saisissante d'une para- 
bole : « Je suis le cep de vigne et vous êtes mes rameaux », 
affirmant ainsi que nous recevons de Lui la grâce divine,comme 
les branches de la vigne reçoivent leur vie du cep auquel elles 
sont unies. Et de même que le cep et les branches ne forment 
qu'un seul être vivant, ainsi. Jésus et les âmes fidèles qui lui 
restent unies ne forment qu'un seul corps mystique, dont 
Jésus est la tête et dont nous sommes les membres. 

A son tour, la vie du Christ et celle de Dieu sont identiques 
— c'est lui-même qui l'observe dans le même discours — 
en sorte que notre union au Christ est une union à Dieu même, 
notre participation à la vie de Jésus est une participation à la 
vie même de Dieu. Voici ses propres paroles : « Qu'ils soient un, 
ô mon Père, comme vous et moi nous sommes uns » ; — « Que 
tous soient un ensemble, comme vous, mon Père, vous êtes 
en moi et moi en vous ; de même qu'ils ne soient qu'un en 
nous. » — Et il répète avec insistance : « Qu'ils soient un avec 
nous, comme nous sommes un vous et moi ; que je sois en eux, 
comme vous êtes en moi, afin qu'ils soient consommés dans 
l'unité que nous avons vous et moi » (1). 

Cette vérité fondamentale que le Christ est la tête du corps 
mystique de l'Eglise et que nous sommes ses membres est 
une de celles qui nous sont le plus souvent inculquées par nos 
Saints Livres et surtout par S. Paul. Il écrit aux fidèles de 
Corinthe : « Le Christ est la tête de chaque chrétien, comme 
Dieu est la tête du Christ » (2). Il ajoute aux Ephésiens : 
« Dieu l'a donné pour chef à toute l'Eglise... « « Il nous faut 
donc, en pratiquant la vérité de l'Evangile, croître et graîidir 
€n toute chose dans Jésus-Christ, qui est notre chef et notre 
tête » (3). De même, aux Colossiens, il répète : a Le Christ est 



(1) Ut sint unum, sicut et nos, Pater sancte... TJt omncs sint unum, sicut tu, 
Pater, in me et ego in te, ut et ipsi in nobis unum sint... ut sint unum sicut et nos 
unum sumus. Ego in eis, et tu in me : ut sint consummati in unum [Jo., xvii, 11 
à 23). 

(2) Omnis viri caput Christus est... caput vero Christi Deus (/ Cor., XI, 3). 

(3) Ipsum dédit caput supra omnem Ecclesiam (Eph., I, 22) . — Veritatem autem 
facientes in chai-itate, crescamus in illo per omnia qui est caput Christus [Eph-i 
IV, 15). 
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la tête et le chef du corps de l'Eglise... En lui habite corporei- 
lement la plénitude de la divinité, et c'est en lui et par lui 
seul que vous en êtes rempliR : et non seulement vous mais les 
anges eux-mêmes n'ont rien qu'en lui et par lui ; car c'est lui 
qui est le chef de toutes les principautés et de toutes les puis- 
sapces des cieux ; c'est lui qui leur communique tout ce qu'elles 
ont de grâce et de gloire » (1). 

Ce n'est donc pas seulement un rôle de prééminence ou de 
centre d'unité que nos Saints Livres attribuent au Christ, sur 
tous les hommes et l'Eglise entière, comme il convient au 
« premier né des enfants de Dieu (2) » et « au premier-né, ressus- 
cité d'entre les morts » (3) — mais encore un rôle de principe 
vital, dont l'influx anime et vivifie tous ses membres. Aussi 
le S. Concile de Trente n'a pas hésité à proclamer essentiel cet 
influx vital de Jésus-Christ sur tous les fidèles et chacun d'eux : 
« Ipse Chrishis Jésus, dit-il, ianqiiam caput in membra... in 
ipsos jiisiificalos jugiter viriuiem influiî » (4). 

Mais remarquons ici le double rôle du Christ, Dieu et homme 
à la fois, dans cet influx vivifiant de nos âmes. Parce qu'il est 
homme, il peut seul être la tête d'un corps mystique composé 
d'hommes, puisque la tête et les membres doivent être de la 
même nature. Mais parce qu'il est Dieu, il peut seul nous 
infuser la vie divine. Or cette vie, qui est celle de l'auguste 
Trinité tout entière. Père, Fils et Saint-Esprit, est dite par 
appropriation l'œuvre du Saint-Esprit parce que sa diffusion 
en nos âmes est une œuvre d'amour, quoiqu'elle soit commune, 
comme toutes les œuvres ad extra, aux trois personnes divines. 
Elle est dite aussi vie de Jésus, qui la possédait déjà en plé- 
nitude avant de nous l'acquérir par ses mérites. De là, le 
langage de tous les théologiens assimilant ces trois expressions : 
vie de Jésus en nos âmes, vie de Dieu en Jésus, et Saint-Esprit 
ou Esprit sanctificateur. Ce ne sont là que trois aspects 
différents de la même réalité. 



(1) In ipso inhabitat omnls plenitudo divinitatis corporaliter : et estis in illo 
repleti, qui est caput omnis principatus et potcstatis (Coloss., IL, 9,10). 

(2) Primogenitus in multis fratribus (Rom., VIII, 29). 

(3) Primogenitus mortuorum [Apoc, I, 5). 

(4) Session YI, ch. 8. 
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Cette incorporation au Christ n'étant, pas une fiction, mais 
une réalité à la fois phj^^sique et morale, que les théologiens 
appellent union physico-morale, plusieurs conséquences en 
découlent de la plus haute importance. Voici la première : 

a) Nous sommes les compléments du Christ et ses collabo- 
rateurs. Certes, Jésus n'aurait pas eu besoin de membres pour 
exercer ses fonctions vitales, pas plus que Dieu n'aurait eu 
besoin d'enfants adoptifs. Et cependant Jésus a voulu avoir 
les hommes pour membres et coopérateurs, comme Dieu a 
voulu les avoir pour enfants adoptifs non seulement de nom 
et d'apparence légale, mais de réalité véritable : ut filii Dei 
nominemur et simus (1 Jo., m, 1). 

De même encore, le Créateur n'avait pas besoin de ses 
créatures pour faire lui-même toutes les actions qu'il fait 
produire à ces causes secondes. Et s'il a voulu leur communi- 
quer non seulement l'apparence mais la réalité de causes 
véritables, quoique subordonnées, ce n'est pas par indigence, 
nous dit S. Thomas, mais par un excès de puissance et de 
libéralité magnifique, qui a voulu associer des hommes à ses 
plans providentiels, et les élever à la dignité de coopéra- 
teurs (1). 

Ainsi en est-il de l'œuvre de la rédemption. Il a voulu 
avoir des apôtres pour conquérir le monde ; comme il veut 
avoir des saints pour le sanctifier. Quoique la Passion du 
Sauveur soit, par elle-même, d'une valeur et d'un mérite 
infinis, elle a besoin d'être appliquée, et en un sens complétée, 
à travers le temps et l'espace, dans tous les pays du monde et 
jusqu'à la consommation des siècles. C'est ce que nous en- 
seigne S. Paul : ft Moi, Paul, dit-il aux Colossiens, je me ré- 
jouis maintenant de souffrir pour vous. Par les maux que je 
souffre, j'achève dans ma chair ce qui manque à la Passion du 

(1) (Dcus) non proptcr dcfectum suœ virtutis, sed propter abundantiam sua; 
bonitatis, dignitatcm causalitatis etiam creaturis communicat (la, q. 22,- a. .3). 
Ex virtuto enim agentis est, quod suo efîectui det virtutem agendi (la, q. 105, 
•a. 5). 
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Christ pour engendrer son corps mystique qui est l'Eglise » (1). 

b) En conséquence, le Christ, par ses propres mérites, nous 
a conquis le pouvoir de mériter nous-mêmes et de satisfaire à 
sa justice, comme causes secondaires et associées (2). En 
coopérant à sa grâce, nous devenons les ouvriers de notre 
propre sanctification et devenons dignes en toute justice de 
la couronne du ciel (3). 

Tous nos actes méritoires, unis aux souffrances et aux 
mérites de Notre-Seigneur Jésus-Christ, ont donc une valeur 
satisfactoire pour nous et pour les âmes pour lesquelles nous 
les offrons. Bien plus, ce pouvoir de mériter par nos bonnes 
œuvres. Dieu nous fait un précepte de l'exercer, au lieu de le 
tenir oisif, et c'est la condition essentielle de notre vie spiri- 
tuelle. 

Notre-Seigneur a maudit le figuier stérile (4) ; il a menacé 
des peines éternelles, au jour du jugement, la foi sans les 
œuvres (5) ; il a fait du renoncement à nous-mêmes la pre- 
mière condition pour le suivre (6). A leur tour, les apôtres ont 
tenu le même enseignement, et S. Paul, par exemple, n'a 
promis la récompense éternelle qu'à ceux qui auront le cou- 
rage de compatir aux souffrances du Sauveur : Si iamen corn- 
palimur, sii et conglorificemur {Rom., viii, 17). Non seulement 
les âmes généreuses luttent et souffrent avec le Christ, mais 



(1) Ego Paulus, minister, qui nunc gaudeo in passionibus pro vobis, et adimpleo 
ca quœ desunt passionum Christi, in carne mea, pro corpore ejus, quod est Ecclesia 
(Coloss., I, 24). 

(2) Les théologiens définissent le mérite : « un droit à une récompense surnatu- 
' relie, pour une bonne œuvre surnaturelle, en vertu d'une promesse divine qui: 

garantit cette récompense. » Il est de deux sortes : «) le mérite proprement dit ou 
de condigno, lorsque la récompense est due en justice, comme le paiement d'un 
droit strict ; b) le mérite de convenance ou de congriio, lorsqu'il n'est fondé que sur 
ime haute convenance. Ainsi le soldat a droit à sa solde, mais non pas à une déco- 
ration, serait-elle bien méritée. 

(3) Accipiet coronam vitœ quam repromisit Deus diligentibus se ( / Jacq., r, 
22). Le concile de Trente [Sess. VI, c. 16) a enseigné que toutes les bonnes œuvres, 
de l'homme justifié méritent véritablement. 

(4) Nunquam ex te nascatur fructus in sempiternum ! Et arefacta est continua 
ficulnca [Matt., xxi, 19). 

(5) Disceditc a me maledicti ... [Mail., XXV, 41). 

(6) Si quis vult post me venire, abneget semetipsum... [Mail., XVI, 24).. 
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elles souffrent avec joie, elles surabondent de joie, comme 
S. Paul, à souffrir pour lui : Siiperabundo gaudio in omni 
ii'ibulalione noslra [II Cor., vu, 4). 

Comparez cette noble et généreuse doctrine avec celle des 
protestants, qui ne rougissent pas d'enseigner que le Christ, 
ayant infiniment souffert pour nous, rien ne lui manque, et 
que nous n'avons plus à boire à son calice 1 Ou bien que la 
grâce de la justification n'étant qu'un manîeaii extérieur, cou- 
vrant nos péchés, sans avoir besoin de réformer l'intérieur 
et de transfigurer notre âme, il nous suffit de revêtir les mérites 
de Jésus-Christ, sans y ajouter nos mérites personnels ! Ce 
prétendu hommage à la valeur infinie des mérites du Christ 
n'est-il pas une mauvaise excuse à notre lâcheté ? 

Certes, il faut nous revêtir des mérites et de la sainteté de 
N.-S. Jésus-Christ, c'est là notre premier devoir, mais sans 
l'accomplissement du second, qui est de mériter nous-mêmes 
avec sa grâce, nous rendrions bien inutiles les mérites du Christ 
qui n'a point l'intention de nous sauver sans nous, ni de nous 
sanctifier malgré nous. 

De cette hérésie protestante, nous pourrions rapprocher 
l'opinion des quiétistes, ou semi-quiétistes, dont nous parle- 
rons ailleurs plus longuement (1) et qu'ils ont eux-mêmes 
exprimé dans ces formules tout au moins fort équivoques : 
« Ou'ai-je à faire pour répondre à la volonté de Dieu ? Rien. 
Dieu fait tout. Je n'ai qu'à me livrer, m'abandonner et à 
laisser faire » (2). — « Laisser Jésus-Christ aimer Dieu en 
nous et par nous, voilà toute la voie » (3). ■ — « Il est plus 
parfait, plus doux, plus commode de se laisser porter par 
Jésus » (4). 

c) La troisième conséquence de notre incorporation au 
Christ, c'est le dogme de la communion des Saints. N'ayant 
qu'un seul chef, une seule foi, un seul baptême, nous dit 



(1) Les Phénomènes mysliques, i, 168-178. 

(2) La vie intérieure simplifiée, p. 180, 305, etc. 

(3) La voie, p. 9. 

(4) L'amilié avec Jésus, p. 42. 
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S. Paul, umis Domimis, iina fides, unum baptisma [Eph.^ 
IV, 5), la sainte Eglise ne saurait former qu'un seul corps mys- 
tique, dont les membres sont les saints du ciel, les âmes du 
purgatoire et les justes ici-bas : l'Eglise militante, l'Eglise 
triomphante, comme l'Eglise souffrante, ne sont qu'une même 
famille. 

Nous sommes donc tous frères en Jésus-Christ. Désormais 
il n'y a ni Juifs, ni Grecs, ni hommes libres, ni esclaves, nous 
dit S. Paul (1). Par suite, nous sommes tous solidaires ; chac{ue 
membre profite des biens de la tête et du corps tout entier.. 
La tête identifie ses intérêts avec ceux de tous ses membres, 
et Notre-Seigneur a pu dire ci[u'il regardait comme fait à 
lui-même le bien cpi sera fait au plus humble de ses mem- 
bres : « En vérité, je vous le dis, autant de fois que vous 
aurez fait du bien au moindre de mes frères, c'est à moi-même 
que vous l'aurez fait » (2). 

S. Paul ne faisait Cfu'appliquer ces maximes lorsqu'il disait 
aux fidèles de Corinthe : « Oui donc est dans la souffrance 
sans que souffre avec lui ? » (3). Et il en donnait la même 
raison : « Si un membre vient à pâtir, tous compatissent 
avec lui » (4). 

De la terre au ciel et aux âmes du purgatoire, la même soli- 
darité doit régner, et nous pouvons avec confiance — quoi- 
qu'il n'y ait qu'un seul médiateur — invocjuer la puissante 
intercession de tous les saints, surtout de la Reine des Saints,, 
la très Sainte Vierge Marie, soit pour nous-mêmes, soit pour 
ceux de nos frères qui militent sur la terre ou souffrent encore 
au purgatoire. 

Telle est la foi de notre Credo dans l'unité parfaite de tous 



(1) Non enim est distinctio Judfci et Grœci ; nam ideus Dominus omnium (Rojn., 
X, 12). — Etenim in uno Spiritu omnes nos in unum corpus baptizati sumus, sive 
■Tuda'i, sivc Genliles, sive servi, sivc iiberi : et omnes in uno Spiritu potati sumus- 
(7 Cor., XII, 13). 

(2) Aincn dieo vobis, quamdiu fccisLis uni ex his fratribus meis minimis, mihi" 
fcdslis [Mail., XXV, 40). 

(3) Quis infumalur, et ego non inflrmor ? (7/ Cor., XI, 29). 

(4) Si c]uid palitur unum membrum, compatiuntur omnia mcmbra (/ Cor., XIlj. 
26). 
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les membres de la Sainte Eglise: Et iinam sancîam, catholicam 
et apostolicam Ecclesiam. 

d) Les dernières conséquences moraJes découlant de ce 
dogme fondamental sont nos devoirs envers Notre-Seigneur 
que nous pouvons ramener à trois. 1<^ Notre premier devoir est 
de VJionorer, comme il le mérite, et l'honneur qui lui est dû est 
le culte de latrie ou d'adoration. 2° Le deuxième est de Vaimer 
d'un amour allant jusqu'au sacrifice de soi, comme les membres 
s'exposent et se sacrifient pour conserver la tête. 3° Enfin, 
nous devons lui rester unis, c.-à-d. vivre de son esprit et de sa 
vie, comme les membres vivent de la vie de leur tête, et lui 
obéir en tout. Tel est non seulement l'idéal, mais le devoir 
strict de tout bon chrétien. 

Article II. 
La Prière en Jésus-Christ. 

La prière et les saints désirs de notre incorporation au 
Christ sont le premier moyen de l'acquérir ou de l'augmenter 
dans nos âmes. Il est si puissant et si efficace cj^u'il peut même 
suppléer à la réception du baptême, en cas de nécessité : c'est 
ce qu'on a appelé le baptême de désir. Ces saints désirs ont été 
admirablement exprimés dans la formule célèbre de l'Oratoire 
et de S. Sulpice : O-Jesu, vivens in Maria, veni et vive ! 
« Jésus, qui vivez en tous vos Saints et très particulière- 
ment en la Vierge Marie, venez et vivez en vos serviteurs dans 
la vérité de vos vertus et la perfection de vos voies !... » Il 
importe donc de bien comprendre la nature et l'efficacité de 
la prière chrétienne. La prière, en général, est une élévation 
de notre esprit et de notre cœur vers Dieu pour lui exposer 
nos besoins et implorer son assistance, avec confiance et 
humilité. C'est donc un acte de cette vertu de religion cj^ui 
rattache la créature à son créateur, et le plus mystérieux de 
tous ses actes, car il a la puissance d'amener Dieu, par nos 
supplications, à faire ce que nous souhaitons. 

Est-ce là une prétention déraisonnable et impossible ? 
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Nullement (S. Thomas, q. 83, a. 2 et 1), car elle n'implique 
aucun changement en Dieu qui a prévu notre prière de toute 
éternité, et qu'elle est pour lui l'exercice de sa plus sublime 
prérogative : la bonté et la miséricorde. Non seulement il l'a 
prévue, mais il la demande et il l'attend ; c'est la volonté de 
Dieu que nous lui donnions, par nos prières, occasion d'exercer 
sa bonté. D'autre part, en voici le très simple procédé. 

Dieu aime par dessus tout la vérité et se complaît dans la 
vérité. Et dès que l'homme a pris conscience C{u'il n'est par 
lui-même que misère et néant ; que tout ce c[u'il a, il l'a reçu 
de Lui [quid habes qiiod non accepisîi ? / Cor., iv, 7) ; tandis 
que Dieu est la plénitude de l'être et la source inépuisable 
de tout bien ; dès que l'homme a reconnu cette vérité fonda- 
mentale et fait ce très humble aveu, aussitôt le cœur de Dieu 
s'ouvre et s'épanche dans les profondeurs de ce néant et de 
cette misère pour y verser des grâces. En sorte que notre prière 
est d'autant plus parfaite et plus puissante que nous avons 
une conviction plus profonde de nos misères et de la bonté 
de Celui qui peut y remédier. 

C'est ainsi, disent nos Saints Livres, que la prière de celui 
qui s'humilie a la vertu de pénétrer le ciel, Oralio hiimiliantis se 
nubes peneirabii [Eccli., xxxv, 21) et c{ue Dieu ne repousse 
jamais un cœur contrit et humilié, Cor contriium et hiimilia- 
ium Deiis non despicies [Ps., l, 19). Au contraire il déteste 
le pauvre orgueilleux, Odivit anima mea... pauperem super- 
biun {Eccli., xxv, 3,4), et il résiste aux superbes, Superbis 
resisiit [Jacq., iv, 6). 

Telle est l'efficacité naturelle ou normale de la prière bien 
faite. Mais quand donc l'homme pécheur sera-t-il assuré que sa 
prière est bien faite, qu'elle est assez humble, assez confiante, 
assez fervente, qu'elle est vraiment digne d'être exaucée ? De- 
vrons-nous vivre dans cette perpétuelle incertitude ? Si nous 
ne pouvions compter que sur nos bonnes dispositions et nos 
mérites personnels, ce serait à désespérer de notre salut ! 

C'est ici, fort heureusement, qu'intervient la médiation de 
Notre-Seigneur Jésus-Christ. En son nom, et par ses mérites 
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infinis, nous pouvons oser tout demander à son Père et avoir 
confiance de tout obtenir de son infinie bonté. 

Sur ce point capital, la promesse divine, si souvent répétée 
dans nos Saints Livres, est formelle et sans repentance. 
« Tout ce que vous demanderez à mon Père, en mon nom, 
a dit le divin Maître, il vous l'accordera », Si quid peiieritis 
Paîrem in nomine meo dabiî vobis [Jo., xvi, 23). Il nous suffit 
d'avoir la foi, car tout est possible à celui qui croit, affirme 
S. Marc : cmnia possibilia suni credenti [Marc, xi, 22) et il 
répète avec insistance : Omnia qiiœcumqiie oranîes peiiiis, 
crédite quia accipietis et eveniet vobis {Ibid., 24). Alors même 
que vous diriez à cette montagne : jette-toi dans la mer, elle 
le fera {Ibid., 23). Quelle parole plus expressive pouvait-il 
employer ? 

Telle est la loi posée par Dieu le Père. La médiation de son 
divin Fils est à la fois obligatoire et infaillible. Elle embrasse 
à la fois le ciel et la terre, car tous les Saints dans la gloire 
et tous les Anges n'adorent que par lui, Per quem laudant 
Angeli atque Archangeli, comme nous le disons à la préface 
de la messe. 

Ce dogme de notre sainte religion est répété sous mille 
formes dans nos Saints Livres. Jésus-Christ est la tête et 
nous sommes les membres : toute notre vie vient de Lui. Il est 
le cep de vigne et nous sommes les rameaux qui ne puisent 
la sève que par le cep et dans le cep. Il est l'olivier franc sur 
lequel nous sommes greffés. Il est le souverain prêtre de la 
nouvelle Loi, infiniment supérieur à Aaron, et S. Paul, dans 
son épître aux Hébreux, célèbre magnifiquement ce sacer- 
doce de Jésus-Christ, médiateur unique entre Dieu et les 
hommes, par les mains duquel toutes nos prières doivent 
passer et être offertes à Dieu : Non enim habemus pontificem 
qui non possit compati infirmitatibus nostris... Accourons 
donc avec confiance à son trône de grâce, si nous voulons 
obtenir la grâce et les secours opportun. Adeamus ergo cum 
fiducia ad thronum gratise... et gratiam inveniamur in auxilio 
opporluno. Il est toujours exaucé pour sa religion très parfaite, 
exaudiius est pro sua reverentia [Hebr., iv, 14 et sq., v. 7). 
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Non seulement il est toujours exaucé, de fait, comme il 
nous l'afllnne lui-même : quia semper me audis {Jo., xi, 42), 
mais il ne peut pas ne pas l'être, car il est le Fils bien-aimé 
en qui le Père a mis toutes ses complaisances : Hic est filius 
meus diledus in quo mihi bene complacui [Mai., xvii, 5). Il 
€st le fils de Dieu, consubstantiel, égal à son Père, et Dieu lui- 
même. En outre, il parle à son Père par la voix éloquente de 
toutes ses plaies et par tous les battements de son cœur, car il 
ne cesse de penser à nous et de prier pour nous, Semper 
vivens ad inlerpellandiim pro no.bis [Hebr.^ vu, 25). 

Oh ! comme de telles prières, infiniment plus parfaites que 
les prières de tous les Saints ou de tous les Séraphins et les 
Chérubins réunies ensemble, complètent admirablement ce 
qui manque à la pauvreté et à la misère des nôtres, si peu fer- 
ventes, si peu humbles, si peu confiantes, et leur ajoute une 
efficacité spéciale que j'oserai comparer à l'efficacité ex opère 
operaio de nos divins sacrements ! 

On comprend maintenant pourquoi l'Eglise n'oublie jamais 
de terminer ses prières par la formule liturgique et quasi 
sacramentelle per Dominum nostrum Jesum Christum Filium 
hiiim, qui revient toujours et partout dans nos saints offices, 
parce qu'elle fait précisément la valeur et la toute-puissance 
de la prière chrétienne. 

Le chrétien ne doit donc jamais se présenter devant Dieu 
que revêtu de Jésus-Christ, comme dit S. Paul, Christum 
induislis... Induite novum hominem.... (Ga/af.,ni, 27 ; Eph., iv, 
24). 

Eh ! comment celui qui n'est que cendre, poussière et boue 
impure, oserait-il se présenter sans cela devant la Majesté 
trois fois sainte de Dieu, et lui adresser la parole ? Loquar ad 
Deum meum cum sim piilvis et cinis ? {Gen., xviii, 27). Mais 
recouvert du manteau de Jésus-Christ, revêtu de ses vertus 
et de ses mérites, nous osons, au contraire, malgré notre néant 
et nos misères, avoir cette confiance et nous enhardir jusqu'à 
appeler Dieu notre Père, et c'est l'Esprit-Saint lui-même, nous 
dit S. Paul, l'Esprit de Jésus vivant en nous, qui formule 
kii-même en ces termes, avec des gémissements ineffables, 
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notre prière : Ipse Spiritiis postulat pro nobis gemiiibiis inenar- 
rahilihus... in quo clamamus : Abba, Pater [Rom., viii, 26, 15), 

Notre-Seigneur lui-même nous a révélé ce secret. En nous 
enseignant la manière de prier Dieu, il fait dire à chaque 
fidèle, non pas « mon Père », mais « notre Père », et nous 
apprend ainsi à ne pas nous présenter à Dieu isolément, mais 
comme membre de la grande famille chrétienne, dont il est 
le chef, comme frère de Jésus-Christ, et partant au nom de 
Jésus-Christ et par Jésus-Christ, in Chrisio, per Christam^ 
cum Christo, per ipsum, cum ipso, in ipso. 

Voilà l'instrument merveilleux pour obtenir la grâce, mis 
en nos mains par l'Eglise ; mais il n'est pas le seul, puisqu'elle 
nous offre encore ses sacrements. 

Article III. 
Des Sacrements de V Eglise. 

Tandis que la prière chrétienne est un canal intérieur et 
invisible pour conduire jusqu'à nos âmes la grâce et les mérites 
de Notre-Seigneur Jésus-Christ, les sacrements qu'il a insti- 
tués sont des canaux extérieurs et sensibles de cette même 
grâce. Mais ils ne font pas double emploi, et sont au contraire 
d'une utilité manifeste et même, pour plusieurs d'entre eux, 
d'une nécessité absolue. Ce sont ces fontaines d'eau vive dont 
le prophète Isaïe disait : « Vous irez avec joie puiser aux fon- 
taines du Sauveur. » Haurietis aqiias in gaiidio de fontibits 
Salvaioris {Isa., xii, 2, 3). 

Indiquons d'abord leur nature. D'après tous les théologiens, 
les sacrements sont des signes sensibles, institués par Notre- 
Seigneur, d'une manière permanente, pour signifier une grâce et 
la produire dans les âmes. 

Ce sont des signes sensibles faciles à comprendre ; ainsi, dans 
le baptêm^e, l'ablution du corps par l'eau sainte est le signe ou 
le symbole de la purification de l'âme souillée par le péché 
originel. Aussi S. Augustin les a-t-il appelés des formes visibles 
de la grâce invisible, invisibilis gratiœ visibilis forma. 
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C'est Notrc-Seigneur, en tant qu'il est Dieu, qui a institué 
les sacrements, car il appartient à Dieu seul de conférer sa 
grâce et de l'attacher à tel ou tel signe, surtout d'une manière 
habituelle et permanente. 

C'est ce signe sensible cj;ui produit la grâce dans une âme, 
mais il ne la produit qu'en sa qualité d'instrument entre les 
mains de Dieu, comme une plume ne produit l'écriture sensible, 
exprimant des idées insensibles et spirituelles, que par la vertu 
de la main et du cerveau humain qui s'en servent. 

Que si Dieu lui-même, par le ministère de l'eau baptismale, 
produit la grâce de la régénération, ce n'est donc ni la foi 
du baptisé, ni sa contrition, ni sa ferveur, ni ses mérites qui 
la produisent. Ils y disposent seulement, comme une prépara- 
tion convenable, si le baptisé est adulte et ces dispositions 
elles-mêmes sont plutôt négatives, en ce sens qu'il suffît à leur 
efficacité que la grâce de Dieu ne trouve dans le baptisé aucun 
obstacle, aucun empêchement qui le rendraient indigne de 
la grâce de Dieu, comme serait un refus positif de l'accepter 
ou de s'y disposer dignement. 

Et voilà pourquoi on peut baptiser un enfant avant l'âge 
de raison, parce qu'il est encore incapable de refuser une si 
grande grâce et que son consentement se suppose de droit. 
On voit par là l'utilité des sacrements qui, par une invention 
merveilleuse de la miséricorde de Dieu, ne fait pas dépendre 
uniquement de nos mérites personnels la collation de la grâce, 
mais surtout des mérites de la passion du Sauveur. 

Si nous ne pouvions compter que sur l'efficacité de nos pro- 
pres mérites et de notre ferveur, jamais nous ne saurions avec 
assurance, par exemple, si nous sommes vraiment baptisés, 
ou réconciliés, ou devenus prêtres et ministres de Jésus-Christ, 
etc. Notre vie tout entière s'écoulerait dans les anxiétés intolé- 
rables, non seulement des scrupules, mais des doutes les mieux 
fondés. 

Or, c'est l'application du signe extérieur et sensible, c'est 
la réception convenable d'un rite religieux, facile à constater, 
qui seule peut nous sortir du doute et nous donner l'assurance 
que nous sommes vraiment baptisés, réconciliés, ordonnés 
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prêtres ou évêques, etc. Et cette assurance nous est donnée 
non seulement au for intérieur de nos consciences, mais publi- 
quement aux yeux de l'Eglise entière, qui elle aussi a besoin 
de pouvoir distinguer ses baptisés des infidèles, et ses minis- 
tres légitimes de ceux qui ne le sont pas, etc. 

Voilà pourquoi S. Augustin écrivait : « Il n'est aucune 
religion, vraie ou fausse, qui puisse se passer de rites extérieurs 
et de sacrements visibles pour grouper et réunir en un seul 
corps tous ses fidèles » (1), 

Cette efficacité infaillible de nos sacrements produisant la 
grâce en nos âmes, indépendamment de nos mérites et en 
vue des mérites de Notre-Seigneur Jésus-Christ — pourvu que 
nous n'y mettions aucun obstable par nos mauvaises disposi- 
tions — a été appelée par les théologiens ex opère operato, 
pour la distinguer des grâces accordées ex opère operantis. 
Celles-ci données à proportion de nos bonnes dispositions ou 
de notre ferveur, dans la réception des sacrements augmentent 
seulement les premières et les complètent. En sorte, que mieux 
on est disposé ^ recevoir un sacrement et plus il produit de 
grâces et de fruits en nos âmes. 

Ainsi la miséricorde et la justice de Dieu se trouvent admi- 
rablement conciliées, puisqu'il a égard non seulement à nos 
propres mérites qui sont si courts, mais surtout à notre pro- 
fonde indigence qui est si lamentable et si digne de pitié, et 
si largement compensée par les mérites infmis de Jésus-Christ. 

Ainsi la vie de la grâce et de la perfection chrétienne sont 
devenues, par ces divines inventions, vraiment accessibles à 
tous les hommes de bonne volonté. 

On voit par là combien grave et funeste serait l'erreur 
des calvinistes et des protestants qui n'attribuent aux sacre- 
ments de la nouvelle Loi qu'une efficacité morale, comme celle 
de la prédication et des cérémonies du culte, qui excitent 
seulement la foi et la ferveur, sans rien produire par eux-mêmes 



(1) In nullum nomcn religionis, sou verse seu falsœ, coagulari homines possunt, 
îiisi aliquo signaculorum vol sacramcntorum visibilium consortio colligcntur. 
S. Augustin, Contra Faust., ]. XIX, c. 2. 
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dans l'âme. Ils détruisent ainsi de fond en comble la théorie- 
catholique que nous venons d'exposer. 

Certes, l'adulte qui reçoit le baptême fait un acte de foi 
par cela même qu'il le reçoit volontairement et dignement. 
Il fait aussi des actes d'espérance, de charité, d'humilité ; 
mais, s'il n'avait à compter que sur ses propres mérites et 
sa ferveur pour recevoir la grâce de la régénération et devenir 
chrétien, quand donc aura-t-il la certitude de la validité de 
son baptême ? 

Il y a donc dans le baptême une autre vertu que le protes- 
tantisme omet, et c'est la vertu propre du sacrement. Aussi 
le concile de Trente a-t-il porté l'anathème contre ceux qui pré- 
tendent que toute la vertu-du sacrement consiste à exciter et 
développer la foi des croyants : Si quis dixerii hœc sacramenîa 
propîer solam fidem nuiriendam insiiiuia fuisse, A. S. (Sess. 
VII, can. 5). Dans le canon 8^, il consacre même l'expression 
théologique ex opère operaio : Si guis dixerii per ipsa Novse 
Le gis sacramenîa ex opère operato non conferri gratiam, sed 
solam fidem divinse promissionis ad gratiam consequendam 
sufficere, analhema sii. Telle est la foi catholique. 

Quant au nombre des sacrements qui opèrent de la sorte, 
le saint Concile, confirmant la tradition antique de l'Eglise, 
en compte sept : le Baptême, la Confirmation, l'Eucharistie, 
la Pénitence, l' Extrême-Onction, l'Ordre et le Mariage. 

De même, en effet, que dans la vie naturelle, l'enfant a 
besoin de naître, de grandir, de se mouvoir, de se guérir s'il 
tombe malade, de se préparer à mourir, et puis, devenu adulte, 
de reproduire sa race et de transmettre ses fonctions sociales, 
ainsi en est-il de la vie spirituelle. On y nait par le baptême, 
on y est grandi par la confirmation, nourri par l'eucharistie, 
guéri par la pénitence, muni au suprême passage par l'extrême- 
onction, enfin la race est perpétuée par le mariage et les 
fonctions sacerdotales perpétuées par les saints ordres. 

Ainsi se complètent les secours surnaturels institués par 
Notre-Seigneur Jésus-Christ, soit pour la vie chrétienne 
de l'individu, soit pour la vie sociale de l'Eglise (1). 



(1) Pour plus de détails, voir tous les cours de théologie morale sur les sacrements. 
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Et cependant, comme le plan de la création de i'univers, 
celui de la rédemption est d'une richesse de détails surabon- 
dante et infiniment variée. A côté, ou plutôt au-dessous des 
sacrements institués par Notre-Seigneur, qui opèrent, comme 
la parole créatrice de Dieu, ex opère operato, et qui sont né- 
cessaires au salut, - — l'Eglise a ajouté d'autres signes sensibles 
qui n'opèrent que ex opère operaniis et de pure dévotion. 

Les théologiens les ont nommés des saeramentaux, à cause 
d'une certaine analogie avec les sacrements. 

Les plus connus ou les plus usités dans l'Eglise sont le 
signe de Croix, Veau bénite et les exorcismes, certaines prières 
consacrées comme l'oraison dominicale et le rosaire, certaines 
bénédicUons spéciales attachées à certains objets comme le 
pain bénit, les Agnus Dei, les chapelets, etc. 

Leurs effets généraux sont d'exciter notre foi, d'augmenter 
notre espérance et notre confiance en Dieu, d'enflammer nos 
cœurs de son saint amour, par exemple, lorsque nous faisons 
sur nous avec dévotion le signe de la Croix, et d'obtenir de la 
bonté divine, par notre union de prières à celles de la sainte 
Eglise ou de Notre-Seigneur, des grâces que notre prière iso- 
lée, par son seul mérite, ne nous aurait pas obtenues. 

Les effets particuliers de chacun de ces sacramentaux cor- 
respondent à leur nature et aux intentions de l'Eglise qui les 
a institués. 

Ainsi les exorcismes par la vertu de l'eau bénite, du signe 
de la croix et des autres rites établis à cet effet, ont le pouvoir 
de chasser le démon du corps des possédés. Notre-Seigneur 
ayant formellement, et à diverses reprises, donné ce pouvoir 
à ses Apôtres et à son Eglise, elle a donc le droit de s'en servir, 
à son exemple, et y a réussi très souvent, sinon toujours, 
puisque ce pouvoir ne s'exerçant pas ex opère operato, son 
efficacité dépend, en grande partie au moins, des dispositiojns 
et de la ferveur des ministres qui en usent. 

L'eau bénite et la prière devant des croix bénites peuvent 
produire la rémission des fautes vénielles, en surexcitant dans 
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nos cœurs ces sentiments de contrition et d'amour de Dieu 
auxquels cette rémission est attachée. 

La récitation du Rosaire sur des chapelets bénits et indul- 
genciés peut en outre nous valoir" certaines indulgences, 
c'est-à-dire la rémission des peines temporelles qui restent dues 
à nos péchés, même après l'absolution du prêtre. 

Enfm certains objets spécialement bénits, comme les cierges 
de la Chandeleur ou les Agnus Dei^ en excitant notre foi et 
notre confiance en Dieu, peuvent nous mériter certaines 
grâces, même temporelles ; comme les relicpes des saints par 
leur attouchement peuvent nous rendre la santé. Mais ici 
certains abus sont à redouter contre lesquels l'Eglise n'a cessé 
de protester, et récemment encore le concile de Baltimore 
tenu en 1886 (II, n. 350). 

Deux abus des sacramentaux sont à craindre, par excès 
ou par défaut. D'une part, on peut les mépriser ou n'avoir 
pas pour eux tout le respect qu'impose l'autorité de l'Eglise 
qui les a institués et encourage leur bienfaisante pratique. 
Qu'on y prenne garde, ce mépris rejaillit sur tout l'ordre sur- 
naturel, dont il est la négation plus ou moins déguisée. Il est 
une conséquence logique de l'esprit rationaliste. 

L'excès opposé consiste, au contraire, à attacher à ces rites 
religieux une importance et surtout une efficacité C[u'ils n'ont 
pas dans l'intention de l'Eglise. Jamais l'Eglise n'a prétendu 
que des objets matériels, même bénits, pouvaient avoir par 
eux-mêmes et sans les bonnes dispositions de ceux cjui les 
emploient, des effets surnaturels quelconques, soit moraux, 
soit physiques. Une telle croyance serait déraisonnable, la 
confiance par elle engendrée serait aveugle et tout à fait 
assimilable aux superstitions païennes qui croient encore à la 
vertu des talismans, des amulettes et des porte-bonheur. 

Aussi le S. Concile recommande-t-il expressément aux 
pasteurs des âmes d'éclairer les fidèles et de les détourner 
avec force de si graves abus qui prouvent l'ignorance rdii- 
gieuse et cachent le plus souvent la perversité des mœurs. 
Vouloir la couvrir et la protéger par la pratique des choses 
saintes, c'est provoquer deux fois la colère de Dieu. 



CHAPITRE III 
Le Retour à la Grâce. 



a Gardez-vous bien, nous dit l'apôtre S. Paul, d'étouffer 
ou d'éteindre en vos âmes l'Esprit de Dieu » : Nolile exlingiiere 
Spiriîum Sanchim {Thess., v, 19). L'organisme de la vie 
spirituelle que le Saint-Esprit a construit dans nos âmes est en 
effet, comme tout organisme vivant, d'une délicatesse infinie 
et d'une grande fragilité ; aussi pourrait-il être blessé à 
mort ou périr par atrophie. Il nous faut donc étudier la perîe 
de la grâce par le péché et son recouvrement par la pénitence. 

Article P'". 
La Perle de la Grâce. 

C'est le péché mortel qui donnerait directement la mort à 
notre âme, et c'est la tiédeur ou l'abus du péché véniel de propos 
délibéré, qui produirait sa paralysie ou son atrophie, et la 
disposerait graduellement à la mort par la rechute dans le 
péché mortel. 

Examinons avec soin ces deux cas bien différents. 

I. Que le péché mortel chasse la grâce sanctifiante et par 
suite détruise l'organisme des vertus et des dons qu'elle a 
édifié dans une âme, c'est une vérité de foi et indiscutable en 
théologie. 

Elle a été définie par le concile de Trente (1), et S. Thomas 
l'explique très clairement par cette comparaison. La charité 
étant une vertu infuse, son infusion par Dieu ressemble à celle 



(1) Si quis ]iomincm scmcl juslificalum dixcrit amplius pcccarc non possc, 
ncquc gratiam amittere ; atquc idco cum qui labitur et peccat, nunquam vere 
fuisse juslificalum, anallicma sit » Cession VI, De juslificalionc, can. 23 et 
can. 27). 
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de la lumière par le soleil. Dès qu'un obstacle s'interpose, un 
€orps n'est plus illuminé. Ainsi, lorsque le péché mortel s'inter- 
pose, la charité cesse d'illuminer l'âme pécheresse (2 a 2 œ, 
q. 24, a. 12). Le péché mortel détruit donc la charité et partant 
la grâce sanctifiante qui ne font qu'un. 

Aussi les saints Evangiles avertissent le juste de veiller et 
de prier pour ne point succomber à la tentation et ne point 
être trop présomptueux, car celui qui est debout peut tomber : 
qui se exisUmat slave videat ne cadai (I Cor., x, 12). Les 
exemples des chutes célèbres de Salomon, de David, de S. 
Pierre lui-même et de tant d'autres, sont là d'ailleurs pour 
nous maintenir dans la vigilance et l'humilité, car « l'esprit 
est prompt et la chair est faible » [Matt., xxvi, 41). 

IL L'autre voie qui peut conduire au même malheur, 
quoique indirectement et à la perte de la grâce sanctifiante, 
■est la tiédeur, c'est-à-dire cet état d'âme habituel qui fait dire 
d'un chrétien qu'il n'est ni vraiment bon ni vraiment mauvais, 
ni chaud ni froid. Il évite le péché mortel et joue pour ainsi dire 
avec les péchés véniels qu'il ne redoute point. 

La gravité foncière de cet état nous est révélée par cette 
parole terrible de l'apôtre S. Jean à l'évêque de Laodicée : 
« Je connais tes œuvres et sais que tu n'es ni froid ni chaud. 
Il vaudrait mieux pour toi être ou chaud ou froid. Mais parce 
que tu n'es ni froid ni chaud, mais tiède, je commencerai à te 
vomir de ma bouche ! « (1). 

Pour comprendre toute la vérité et la justice de cette 
terrible sentence, il suffit de se rappeler les principaux motifs 
qui doivent nous faire craindre le péché véniel, bien plus que 
tous les maux de cette vie et que la mort elle-même. 

1° Tout péché, même simplement véniel, est d'abord une 
offense à la majesté de Dieu et une résistance au Saint-Esprit. 
Mais quel mal en ce monde peut être comparé à celui d'offenser 



(1) Scio ojicva tua, (juia ncciiic îvigidus es, ncque calidus, iilinarn îrigidus esses, 
aut calidus ! Sed quia lopidus es, et ncc frigidus, nec calidus, incipiam te cvomero 
de ore luco [Apoc, m, 15, 16). 
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Dieu, de lui désobéir, et de lui résister ? Quel abus de notre 
liberté comparable à celui-là ! N'est-ce pas pour nous un devoir 
d'être prêts à tout perdre et à tout souffrir plutôt que de nous 
en rendre coupables ? 

La malice de ce péché véniel est encore plus grande et plus 
odieuse, lorsqu'on le commet de propos délibéré, de gaîté de 
cœur, sous prétexte que nous n'en serons pas punis éternelle- 
ment. Il y a là comme un calcul injurieux pour la bonté de 
Dieu, vraiment indigne d'un cœur bien né, encore plus indigne 
d'un enfant de Dieu à l'égard du plus saint et du plus aimant 
de tous les pères. C'est une indignité de prendre prétexte de la 
bonté de Dieu pour l'offenser encore. 

Dans les âmes grossières et ignorantes, il est vrai, le mal est 
bien plutôt matériel que formel, car elles ont pour excuse de 
ne pas comprendre ce qu'elles font ni tout l'odieux de leur- 
conduite. Mais chez des chrétiens éclairés, surtout chez ceux 
qui doivent aspirer à la perfection de leur état, comme les- 
religieux et les prêtres, il n'y a plus d'excuse et tout péché 
véniel de propos délibéré est non seulement un outrage à Dieu 
qui commande, mais une ingratitude envers sa miséricordieuse 
bonté qui nous a choisi entre tant d'autres pour vivre d'une vie- 
supérieure, toute privilégiée d'union à son divin cœur. 

2° Que si de telles ingratitudes se multipliaient et devenaient, 
en nous cet état habituel de la tiédeur, que nous venons de 
décrire, il ne serait plus étonnant de voir l'amour de Dieu 
pour nous se changer en colère. Il finirait par arrêter le cours 
de ses grâces, puisqu'elles sont ainsi méprisées, et alors,, 
abandonnés de lui, nous finirons par tomber du péché véniel 
en des fautes mortelles. L'Esprit Saint nous en avertit en 
termes formels : « celui qui néglige les petites fautes tombera 
peu à peu dans les grandes », Oui spernii modica, paulatim 
decidei {Eccli., xix, 1). 

3° Une fois que la miséricordieuse bonté de Dieu sans cesse 
outragée « a vomi de sa bouche » et rejeté l'âme ingrate,, 
c'est son endurcissement final qui est à redouter. 

Il est dit de Pharaon que, pour le punir, Dieu aveugla son 
cœur, induravit Domimis cor ejus [Exod., ix, 12 ; x, 27 ; xiv, 8). 
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Dans cet état d'aveuglement, on risque de prendre pour véniel 
ce qui est mortel, la délicatesse de conscience s'émousse, le 
cœur s'endurcit et l'âme ressemble à un vaisseau désemparé 
dont la boussole affolée ne sait plus orienter sa marche dans 
la tempête. Et c'est ainsi que l'abus des grâces par les péchés 
véniels peut devenir la première source de la réprobation. 

Alors même que nous serions sûrs de pouvoir éviter un si 
grand malheur — et l'on n'en est jamais assuré, — il est cer- 
tain que le péché véniel diminue l'amitié divine et refroidit 
son intimité : or quelle perte que celle de l'intimité de Dieu ! 
En diminuant la grâce sanctifiante, ce péché gêne et paralyse 
l'afflux des grâces actuelles, en sorte que tout l'organisme si 
délicat de la vie surnaturelle en nous en devient tout languis- 
sant et comme atrophié. Or quoi de plus lamentable que cette 
déchéance de toutes nos énergies pour le bien ! 

Donc, encore une fois, gardons-nous bien d'éteindre ni même 
de paralyser en nous l'esprit de Dieu, Nolite extingiiere Spiri- 
ium Sandum ! Il n'est pas de plus- grand malheur. 

Article II. 
Le recouvrement de la Grâce par la Pénitence. 

Cependant, la grâce sanctifiante une fois éteinte dans une 
âme et son organisme surnaturel détruit, tout n'est pas encore 
perdu. Le pécheur ne doit jamais désespérer, car cette grâce 
peut encore revivre en lui et cet organisme brisé peut être 
restauré de nouveau, grâce aux mérites infinis de N.-S. Jésus- 
Christ. C'est S. Jean qui nous en avertit : « Si quelqu'un de 
vous tombe dans le péché, nous avons pour avocat vers le Père 
éternel, Jésus-Christ, la sainte Victime. C'est lui cpi est l'expia- 
tion pour nos péchés, et non seulement pour les nôtres, mais 
ceux du monde entier » (1). 

C'est la vertu de pénitence, à laquelle le sacrement de 



(1) Filioli mci... si quis peccavciit, advocatum haLemus apud Palrcm, Jcsum 
Chrislum juslum. Et Ipsc est propiliatio pro peccatis nostris ; non pro noslris autem 
tanLum, sed cliam pro lotius mundi (/ Jo., II, 1 et 2). 
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pénitence (1) mettra le sceau officiel par l'absolution du 
prêtre — qui opérera cette résurrection spirituelle. 

Nous ne parlerons ici que de la vertu de pénitence que nou& 
avons omise dans la classification des vertus infuses. Nous en 
montrerons la nature et la nécessité. 



* 



I. ■ — Sa nature. La vertu de pénitence est une annexe de la 
vertu de religion, comme celle-ci est une annexe de la vertu 
de justice envers Dieu. 

En général, se repentir c'est regretter d'avoir fait telle ou 
telle action, bonne ou mauvaise. Mais le repentir dont il 
s'agit dans la pénitence vise une action coupable, et pour le 
motif c{u'elle est un mal et une offense à Dieu. 

On peut donc définir la pénitence : une vertu surnaturelle et 
morale, inclinant le coupable à détester son propre péché en tant 
qu'il a offensé Dieu, accompagnée du ferme propos de ne plus 
V offenser et de satisfaire à sa justice. Expliquons les cinq parties 
de cette définition. 

Nous disons 1^ que cette vertu est surnaturelle, au moins 
chez tous les chrétiens, soit qu'elle ait été infuse dans le 
baptême, soit qu'elle s'exerce sous l'impulsion de la grâce 
actuelle et pour un motif surnaturel que la foi nous enseigne : 
aussi son acte est-il salutaire ou méritoire du salut quand il 
se fait en état de grâce. 

2° Nous ajoutons que cette vertu nous fait détester nos 
péchés propres et personnels, car ce n'est que par extension et 
dans un sens large qu'on peut être dit pénitent pour les 
péchés des autres, à l'exemple de Notre-Seigneur qui a bien 
voulu satisfaire pour les péchés du monde entier (Cf. S. Tho- 
mas, m, q. 84, a. 2, ad 3). 

3° Troisièmement — et c'est là le point principal — le 



(1) Sur la nature et la nécessité du sacrement de pénitence pour la rémission des 
péchés mortels — et son utilité pour les péchés véniels — voir tous les traités de 



théologie morale. 
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motif de notre repentir doit être l'offense que le péché cause à 
Dieu et nullement le regret des maux temporels qu'il a pu 
nous occasionner. Ces motifs intéressés ne suffisent jamais à 
un véritable acte de repentir, quoiqu'ils puissent s'y ajouter 
par surcroît ou lui préparer les voies. Il faut détester le péché 
parce qu'il est un mal qui nous éloigne de Dieu, lui déplaît, 
l'offense, nous expose aux peines de l'autre vie, et partant 
le regretter comme offense de Dieu. 

Que ce regret affecte notre sensibilité, émeuve notre cœur, 
fasse couler nos larmes : cela n'est point nécessaire. Il suffit 
qu'il affecte notre volonté, notre ferme propos de changer de 
vie à l'avenir et de satisfaire à sa justice pour le passé. 

4<^ Quatrièmement, enfin, si notre repentir est sincère, il 
sera accompagné du ferme propos de ne plus retomber dans 
notre péché, ou du désir efficace de changer de vie, mais il est 
clair que le changement de vie, sans aucun regret pour le péché 
passé, ne serait pas suffisant pour une véritable pénitence, 
quoi qu'en disent Luther et les protestants. Ce n'est pas ainsi 
que les saintes Ecritures nous montrent le vrai pénitent. 

Lorsque le Psalmiste s'écrie : « L'esprit affligé, c'est le 
sacrifice que vous demandez, ô mon Dieu ; vous ne mépriserez 
pas un cœur contrit et humilié », Sacrificiiim Deo spiritus 
conirihiilaius ; cor contritum et humiliatum, Deiis, non despicies 
{Ps., IV, 19) — il nous montre clairement que c'est le sacrifice 
du cœur que Dieu demande et qu'il exige, le sacrifice d'un 
cœur brisé de douleur, nishbar ; mot que le psalmiste répète 
deux fois — ou d'un cœur écrasé par le chagrin, nidkeh (Cf. 
Daniel, III, 39, 40). 

Assurément le prophète dit aussi : « changez de voie », 
conuertimini, mais il ajoute aussitôt « et faites pénitence de 
tous vos péchés », et agite paeniteniiam ah omnibus iniquitatibus 
vesîris [Ezech., xviii, 30). Le changement de vie ne suffît donc 
jjas. D'ailleurs serait-il possible de changer de voie, sans re- 
gretter la voie précédente et. la juger mauvaise ? La vraie 
pénitence exige donc la détestation du péché passé. Et per- 
sonne n'oserait implorer le pardon d'un autre homme sans lui 
avoir fait ses excuses et exprimé ses regrets. Ici, c'est Dieu qui 
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est l'offensé, c'est donc son offense qu'il faut commencer par 
regretter avant de lui demander son pardon. 

50 Que si le regret est vraiment sincère, le désir de répara- 
tion et de saiisfacUon, c.-à-d. de compensation équitable pour 
le tort causé et l'injustice commise, naîtra spontanément dans 
un cœur contrit. Alors la pénitence sera complète. Sans doute, 
Dieu pourrait nous dispenser de satisfaire et nous faire grâce 
de la peine encourue, mais sa sagesse, sa justice, sa sainteté 
même, exigent que le coupable subisse une peine et un châti- 
ment, — au moins en règle générale. Et comme ce n'est pas 
au coupable de s'en dispenser, mais à Dieu seul de faire grâce, 
nous devons nous tenir toujours prêts à subir les châtiments 
providentiels que Dieu nous destine, à l'exemple du Psalmiste 
qui avait toujours le souvenir de son péché présent à sa mé- 
moire : peccaium meiim conîra me est semper, afin de l'expier 
en toute occasion [Ps., l, 5). Ce vif et habituel sentiment de 
pénitence — pourvu qu'il n'ait rien de scrupuleux ni de 
troublant — est un des plus efïicaces moyens de grandir en 
humilité et dans toutes les vertus de la vie intérieure. Aussi 
n'est-ce pas sans étonnement que l'on entend parfois certains 
prédicateurs afïïrmer qu'après avoir péché il faut oublier le 
passé, alors que le saint roi David ne l'oubliait jamais. 



* 



II. — Cette notion de la pénitence chrétienne suffirait à 
nous en montrer la nécessité. Rien de plus juste, de plus rai- 
sonnable pour le pécheur. Et cela nous explique que la vertu 
de pénitence ait été si souvent et avec tant d'instance, recom- 
mandée dans nos saints Livres. 

Pour préparer les voies à la venue du Messie, le saint pré- 
curseur commence par prêcher la pénitence sur les rives du 
Jourdain et il appelle son baptême le baptême de la pénitence. 

Notre-Seigneur lui-même commence ses prédications par 
celle de la pénitence : Exinde cœpit Jésus prsedicare et dicere : 
Pœniîentiam agite : appropinquavit enim regnum cselorum[M ali.^ 
,iv, 17). Ailleurs il menace de la damnation éternelle tous 
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ceux qui refusent de faire pénitence : Si psenilenliam non 
egeriîis, omnes simililer peribilis {Luc, xiii, 5). De même, S. 
Pierre, dès ses premiers discours : « Faites donc pénitence 
et convertissez-vous, pour c|ue vos péchés soient effacés » : 
Pœnitemini igiiiir et convertimini id deleaniiir peccata vesira 
{Ad., m, 19).' 

Avant de nous donner le précepte de la pénitence, notre 
divin Modèle a voulu souffrir volontairement pour nous en 
donner Vexemple. 11 a été le Pénitent par excellence. Pénitent 
dans la crèche, dès sa naissance ; pénitent dans l'atelier de 
Nazareth où il mène une vie laborieuse ; pénitent à Gethséma- 
ni où il pleure les iniquités du monde avec des larmes de sang ; 
pénitent au prétoire et au Calvaire où il livre son corps aux 
tortures et à la mort. 

Que l'on ne dise pas que Notre-Seigneur ayant pleinement 
satisfait pour nos péchés, il nous a par là même dispensé de 
l'obligation de faire pénitence. A cette objection S. Paul a 
déjà répondu : J'accomplis dans ma chair ce c[ui manque à la 
passion de Jésus-Christ, Adimpleo ea quse désuni passionum 
Chrisii in carne mea {Colos., i, 24). Il mancjue, en effet, à la 
pénitence du Christ son application particulière à chacun de 
nous. Et si cette application, par une miséricordieuse bonté du 
Sauveur, comporte des atténuations et des indulgences infinies, 
eu égard à la gravité infinie de l'offense d'un Dieu, elle ne 
saurait, sans être immorale, nous en dispenser complètement. 

Les mérites infinis de la passion du Sauveur ne nous seront 
donc pas appliqués sans quelque participation à la souffrance, 
dans la mesure de nos forces. 

Voilà pourquoi tous les saints ont eu la pénitence cori^orelle 
en singulière estime. Pas un d'entre eux qui ne l'ait pratiquée 
jusqu'à l'héroïsme, pas un qui n'ait accepté avec amour et 
en esprit de pénitence toutes les épreuves de cette vie ; pas un 
qui n'ait ajouté aux épreuves providentielles, des mortifica- 
tions volontaires qui parfois nous étonnent et dont la seule 
pensée nous épouvante souvent. C'est qu'ils connaissaient le 
prix inestimable de la souffrance chrétienne, supportée avec 
amour en esprit de pénitence et en union à Jésus pénitent. 
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De coupables, elle nous rend justes ; elle brise les chaînes du 
démon et nous restitue la sainte liberté des enfants de Dieu ; 
et avec le pardon sur cette terre, elle nous donne le gage de la 
gloire éternelle, suivant la parole de saint Cyprien : Non so- 
lum veniam Dei merelur, sed et gloriam. 

C'est ainsi que la grâce sanctifiante, après sa perte par le 
péché, refleurit dans une âme, et avec elle tout son cortège 
de ces vertus infuses et de ces dons du Saint-Esprit, qui 
constituent, nous l'avons dit, l'organisme surnaturel de la 
vie chrétienne. 



QUATRIÈME PARTIE 

LES MOYENS GÉNÉRAUX DE PERFECTION 
OU LES EXERCICES SPIRITUELS 



Jusqu'ici nous avons étudié le but auquel nous devons 
tendre, ou l'idéal de la perfection chrétienne ; puis nous avons 
traité des obstacles que l'âme peut rencontrer au dedans et 
au dehors d'elle-même ; ensuite des secours surnaturels que 
la grâce de Dieu met à notre disposition pour contrebalancer 
tous les obstacles ; il nous faut encore parler des moyens à 
employer pour arriver au but et d'abord de ces moyens géné- 
raux de perfection que l'on appelle des exercices spirituels. 

Ce mot « d'exercice», devenu classique, depuis S. Ignace, 
est des plus expressifs, car il indique que l'activité person- 
nelle en est le caractère essentiel, la note dominante et en 
fait tout le mérite et le succès. Au contraire dans les états 
mystiques, c'est la passivité sous l'action de Dieu qui est la 
note dominante ou le ressort essentiel de la vie intérieure. 
Quoique reliés ensemble, car il n'y a pas de hiatus dans les 
•œuvres de la création, ce sont là deux mondes parfaite- 
ment distincts, deux voies exigeant des méthodes de direc- 
tion bien différentes et dont la confusion a si souvent abouti 
aux erreurs quiétistes, — comme nous l'expliquons longue- 
ment dans notre théologie mystique. 

Or ces exercices spirituels sont de deux espèces : les uns 
purement intérieurs, comme V oraison mentale et V examen 
de conscience ; les autres supposent le déploiement à l'exté- 
rieur de notre activité, tels que la confession progressive, la 
■communion fréquente, les lectures de piété, les dévotions parti- 
culières, le règlement de vie et enfin la pratique de la direction 
:spirituelle. 
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Nous les étudierons plus ou moins brièvement selon leur 
importance relative, sans aucune prétention d'épuiser des 
sujets qui seraient infinis et demanderaient des volumes. Il 
nous suffira d'en tracer ici les lignes générales. 

Nous commencerons par V oraison qui est la pièce maîtresse 
et le grand ressort de toute vie spirituelle. 



CHAPITRE PREMIER 
L'Oraison mentale. 



Nous exposerons sa notion et ses espèces, son excellence et 
sa nécessité, ses méthodes variées, sa préparation dès la veille 
et son prolongement dans tout le cours de la journée par l'exer- 
cice de la présence de Dieu. Nous parlerons ensuite des dif- 
ficultés qu'on y peut rencontrer, notamment des distractions 
et des sécheresses. 

AnricLE I^^. 
Nature de V Oraison mentale. Ses espèces. 

Quoique les mots de prière et d'oraison aient la même ori- 
gine étymologique, orare, demander, l'usage a prévalu de ré- 
server le mot d'oraison pour cette prière beaucoup plus riche 
et plus complète, qui, sans exclure la demande de secours 
pour tous nos besoins spirituels et temporels, la fait précéder 
et suivre par des considérations mentales et des affections 
où toutes nos facultés intellectuelles et sensibles s'exercent 
tour à tour ou simultanément. 

On peut même dire que son but principal n'est plus la seule 
demande, mais plutôt la connaissance, l'amour et l'imitation 
de plus en plus parfaite de Dieu en son divin exemplaire 
Notre-Seigneur Jésus-Christ, et partant une union de plus 
en plus intime de notre vie avec sa vie. Que s'il s'y ajoute 
une demande, c'est plutôt pour que ce règne de Dieu en nous 
et dans les âmes s'épanouisse de plus en plus sur la terre en 
attendant sa consommation glorieuse dans le ciel : advenial 
regnum iuum ! Toute autre demande, plus ou moins intéressée, 
semble alors évanouie ou passée à l'arrière-plan. 

On définit communément l'oraison : une élévation de notre 
esprit et de noire cœur vers Dieu, pour le connaître et Vaimer 

THÉOI.OGiE ASCÉTIQUB 10 
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de plus en plus, nous tenir unis à Lui^ et en devenir meilleurs 
pour sa gloire. Ajoutons, à l'usage des âmes apostoliques : 
el pour rendre aussi meilleures les autres âmesy car c'est aussi 
pour elles que nous devons nous sanctifier, à l'exemple du 
divin ÎMaître : pro eis sanclifico meipsum [Jo., xvii, 19). Ce 
n'est pas que la contemplation de Dieu ne soit pas une fin 
meilleure en elle-même que la vie active ou apostolicjue — 
contrairement â ce que prétendait l'erreur dite américanisme — 
mais parce que la bonté la plus pure et la plus haute est com- 
municative d'elle-même — honum est sui diffusivum — 'et 
qu'elle aime à déverser son trop plein autour d'elle pour com- 
muniquer ses richesses sans risquer de s'appauvrir. La création 
du monde par l'Etre qui se suffit à lui-même, puisqu'il est le 
Bien et la Béatitude infinis, et sa rédemption par le sang du 
Sauveur, en sont un des plus beaux exemples. 

Ainsi, pour nous unir à Dieu, l'oraison a trois mouvements : 
1° le raisonnement qui nous le fait connaître ; 2^ les affections 
qui nous le font aimer ; 3° les résolutions de la volonté qui 
nous le font imiter ; — plus un mouvement de retour vers 
les autres hommes, pour les aider à se sanctifier avec nous. 

L'émmiération des différentes espèces d'oraison va nous 
en faire encore mieux saisir la nature. Nous allons les classer 
par ordre de dignité ou de perfection, qui n'est pas toujours 
celui du mérite personnel. Ce mérite, nous l'avons vu, ne 
correspond en effet qu'au degré de charité avec lequel on 
accomplit les plus humbles actions comme les plus nobles. 

1<^ Au plus bas degré de l'échelle, nous trouvons la prière 
vocale — prière non seulement de demande, mais de louange, 
d'admiration, d'humble soumission, etc. — exprimée dans 
des formules lues ou récitées lentement et plus ou moins mé- 
ditées. C'est l'oraison la plus simple, celle des commençants. 
En lisant ou en récitant, ils n'ont besoin de rien produire 
d'eux-mêmes, mais de s'assimiler les pensées et les sentiments 
d' autrui. 

2o Un peu plus haut, se trouve la méditation sur un sujet 
donné. Ici l'effort personnel est plus grand. Dégagé des li- 
sières de toutes les formules lues ou apprises par cœur, celui 
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qui médite est seulement guidé par certaines méthodes, qui lui 
apprennent à développer son sujet, c'est-à-dire à passer d'une, 
considération à une autre, logiquement et méthodiquement, 
puis à passer des considérations pures aux affections, et des 
affections aux résolutions pratiques. Mais dans ce second 
stade, c'est le raisonnement qui domine encore et non le. sen- 
timent. 

3^ Les affections pieuses domineront au contraire dans le 
troisième stade. L'esprit, déjà assez convaincu par des rai- 
sonnements mille fois répétés, cédera la parole au cœur, qui 
s'épanchera aux pieds du bon Maître, en sentiments d'adora- 
tion, d'admiration, de louange, d'actions de grâce, d'amour, 
de joie ou de compassion, suivant la nature du mystère sur 
lequel on médite ; enfin en pieux colloques avec le Bien-Aimé, 
C'est l'oraison affective. 

4° Enfin dans un stade encore plus relevé, tout va se sim- 
plifier. Les convictions sur les grandes vérités chrétiennes 
étant suffisamment établies, depuis très longue date, l'effort 
du raisonnement devient inutile,, et il diminue jusqu'à se 
supprimer tout à fait. La vérité étant déjà découverte, il 
suffît de la contempler d'un regard très simple. Inutile aussi 
la multiplicité trop grande des affections : une affection uni- 
que, celle de ramour,par ex,, suffit, et même il est bien inu- 
tile de l'exprimer à grands renforts de discours : c'est en 
l'aimant qu'on dit à Dieu qu'on l'aime. 

Telle est l'oraison de simple vue ou de simplicité, si bien 
décrite et réglée par Bossuet. On l'appelle aussi coniemplaîion 
acquise, parce que tous les pieux fidèles peuvent l'acquérir 
ou en mériter la grâce et la pratiquer, au moins pendant 
quelques instants, et partant en contracter l'habitude, à ce 
point qu'ils entrent en contemplation dès qu'ils le désirent : 
il leur suffît par exemple de se mettre en la présence de Dieu (1). 

(1) Ci', s. Jean de la Croix, Œuvres, p. 154 (édit. criliq.), ovi le Saint explique 
longuement comment, par la répétition des actes, l'habitude se contracte. Dès 
qu'elle est acquise, dit-il, « aussitôt que l'àme se met en la présence de Dieu, elle 
entre en possession actuelle d'une connaissance conl'usc, amoureuse, pleine de paix 
et de calme, dans laquelle elle boit à longs traits... sans cju'il soil nécessaire d'ame- 
ner ces eaux par les aqueducs des considérations.,, », 
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Les grands mystiques, comme Denys le Chartreux, nous ont 
même enseigné des recettes pour acc{uérir ce genre de con- 
templation : Siinl qiisedam indiisirise ad hoc non modicum con- 
jerenles (1). 

Cette contemplation acquise a l'air d'un simple repos de 
l'esprit et du cœur, mais en vérité ce repos n'est pas complet, 
car la fixité du regard — serait-elle absolument complète, 
ce qui est rare — chez le contemplatif, lui demande toute son 
énergie d'adhésion, ne serait-ce que pour le protéger contre 
les divagations. 

Nous ne sortons donc pas encore des voies actives de l'as- 
cère chrétienne. Dans les voies mystiques, au contraire, il y a 
beaucoup plus qu'un relâchement et un repos, il s'ajoute un 
élément passif — entièrement passif — où « c'est Dieu qui 
fait tout )) — une ligature de notre activité propre — si bien 
décrite par Benoît XIV, à la suite de S^ Thérèse et S. Jean 
de la Croix. C'est une « touche » divine, passive comme le 
sens du toucher, produisant une empreinte (ou espèce im- 
presse) infuse par Dieu dans l'esprit et le cœur, leur commu- 
niquant des connaissances nouvelles et un amour nouveau, 
qu'on ne peut même pas comprendre sans les avoir éprouvés. 
Grâce insigne, que personne ne peut acquérir ni mériter, 
comme l'enseigne S^ Thérèse, no se paedo acquirir, pas plus 
que le jardinier, dit-elle, ne mérite que l'eau du ciel arrose 
son jardin. C'est la contemplation infuse ou par espèces im- 
presses infuses (2). 

Or cette empreinte du divin dans nos âmes est de notre 
part toute passive ; ce n'est pas un acte, mais un étal reçu, 
quoiqu'elle soit excitatrice d'actes vitaux encore plus éner- 
giques, et c'est là l'élément caractéristique qui suffit à distin- 
guer la contemplation mystique ou par espèces infuses, d'avec 
les contemplations communes ou actives, acquises par notre 
effort dans les voies ascétiques. 

D'où il suit qu'on peut enseigner et apprendre à faire les 



(1) Denys le Chartreux, Opéra omnia, Tornaci, 1892. De conte niplatione, 
t. XLI, p. 12'Jc, 162b,b'. 

(2) Ci'. JJenoit XIV, dans nos Phénomènes myslirpies t. I, p. 58 et suiv. 
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oraisons actives ou militantes, tandis qu'on n'enseigne pas, 
on n'apprend pas à faire les oraisons passives : c'est contra- 
dictoire et cette contradiction est la pierre de touche de tous 
les faux mystiques qui prétendaient en donner le secret. Aussi 
S. Thomas, après Denys le Mystique, les appelle-t-il indocihiles 
ou impossibles à enseigner. C'est à peine si l'on peut compren- 
dre leur nature sans les avoir éprouvées, selon le mot de l'Apo- 
calypse : Personne ne connaît que celui qui reçoit : Nemo 
scit nisi qui accipit (1). 

Nous nous limiterons ici aux quatre oraisons actives, dé- 
crites ci-dessus, renvoyant le lecteur pour les autres à notre 
traité de Théologie mystique. 

Remarquons seulement que notre classification des orai- 
sons actives n'a rien d'absolu. Il y a du plus ou du moins 
dans ces quatre degrés et chacun d'eux, bien loin d'être une 
prison d'où il est défendu de sortir, est un progrès sur le de- 
gré inférieur et une invitation à monter encore plus haut. 
Chaque étape est un jardin ouvert. On y reste tant c[ue l'on 
s'y trouve bien et qu'on en retire un véritable profit spirituel. 
Ainsi les premières suffisent à ceux qui aiment les allées bien 
alignées, les plates-bandes où chaque fleur est à sa place. 
Mais ces allées se continuent plus loin et plus haut dans des 
bois ombreux et profonds, où l'on est libre d'aller faire des 
excursions et se reposer, si l'attrait de la grâce vous y invite, 
et si le succès ou le profit spirituel vous en récompense. 

Article II. 
Excellence et nécessité de l'Oraison. 

Tous les saints et les maîtres de la vie spirituelle sont una- 
nimes à célébrer l'excellence de la pratique habituelle de l'orai- 
son pour atteindre à l'idéal de la perfection chrétienne. Et 
cette unanimité, qu'il est rare de rencontrer sur bien des pra- 
tiques de dévotion, chères aux uns et critiquées par d'autres, 
est une autorité impressionnante. 

(1) Apoc, II, 17. 
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Non seulement tous les saints, ou tous ceux qui ont fait 
profession de vie parfaite, ont estimé de la sorte l'oraison, 
mais ils l'ont pratiquée constamment, y consacrant de longues 
heures du jour et même de la nuit, nous montrant ainsi par 
leur exemple l'efficacité souveraine de cette pratique. 

La raison en est facile à comprendre et nous allons en de- 
mander l'explication à S. Thomas. « La cause productive de 
la dévotion, dit-il, est du côté de l'homme la méditation ou 
contemplation. La dévotion, en effet, comme nous l'avons 
expliqué, c'est l'acte même de la volonté se donnant promp- 
tement au service de Dieu, ou la perfection chrétienne en 
acte. Or tout acte de la volonté procède d'une vue de l'in- 
telligence ou d'une méditation, car le bien reconnu par l'in- 
telligence est le seul objet de la volonté... Et c'est pourquoi 
il est nécessaire que la méditation engendre la dévotion, puis- 
que c'est par la méditation que l'homme conçoit l'idée de se 
donner au service de Dieu. Pour cela il lui faut méditer deux 
choses : d'une part la bonté divine et ses bienfaits... et cette 
première considération excite l'amour qui est mère de la dévo- 
tion ; d'autre part, l'indigence de l'homme et le besoin qu'il 
a du secours de Dieu... et cette deuxième considération ban- 
nit toute présomption qui l'empêcherait de se donner totale- 
ment à Dieu en se confiant en lui-même » (1). 

En deux mots : c'est l'intelligence seule qui, par la médi- 
tation des bontés de Dieu, peut ouvrir le cœur de l'homme 
et l'enflammer à son service. Se livrer au service de Dieu sans 
la méditation serait donc un vrai miracle : nihil volitiim, 
■ nisi prœcognitiim. Elle est donc nécessaire à la vie chrétienne. 

C'est aussi l'affirmation du pieux Gerson : «A moins d'un 
miracfe, dit-il, sans l'exercice de la méditation, personne ne 
peut atteindre à la droiture de la vie chrétienne » (2). 

« Sans la méditation de ta Loi, confessait le saint roi David, 
je me serais probablement perdu. » — ■« Sans la méditation, 



(1) Suin., 2;i 2;e, q. 82, a. 3. 

(2) ALsque n:icdiUiLionis exorcilio, nullus, secluso miraculo, ad reclissimam reli- 
gionis noimain uLtingil. 
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ajoutait-il, mon cœur s'est desséché pour avoir oublié de man- 
ger son pain quotidien » (1). 

« Sans oraison, point de progrès dans les vertus », s'écriait 
à son tour S. Bonaventure (2), et tous les ouvrages des maîtres 
de la vie spirituelle sont remplis de maximes semblables : 
<(. Oui abandonne l'oraison déserte la voie du salut » ; — 
« Une journée sans oraison est une journée perdue » ; — 
« Une vie sans méditation est une traversée sans boussole »; etc. 

Avec la méditation, au contraire, nous retrouvons notre 
boussole et l'orientation de notre marche vers l'éternité. « Ja- 
mais, ô mon Dieu, je ne cesserai de méditer vos jugements, 
s'écriait le Psalmiste, parce que c'est là pour moi la source 
de vie » (3). 

Par elle, on goûte Dieu, et lorsque le cœur est rempli de 
son amour, tout ce qui semblait difficile et impossible devient 
facile et doux à un cœur généreux. Elle nous excite à l'hor- 
reur du péché, à la fuite du monde et de ses scandales, à la 
défiance de soi-même et à, la confiance en Celui qui nous for- 
tifie de sa grâce. Par elle, nous nous formons peu à peu à la 
pratique des vertus, à la pureté d'intention dans chacune de 
nos actions, à la sévérité pour nous-mêmes et à la charité 
pour nos frères. La pratique de l'oraison quotidienne devient 
ainsi ce qu'il y a de plus doux dans nos exercices de piété. 
Elle est chaque matin le soleil qui se lève pour éclairer et 
réchauffer le reste de la journée. Elle nous ouvre le ciel, et 
nous y fait monter en esprit : Oratio est ascensio mentis in 
Deiim, dit S. Jean Damascène ; c'est un entretien intime avec 
Dieu, famiiiare ciim Deo colloquium, dit S. Grégoire de Na- 
zianze ; c'est l'union de l'âme avec le souverain bien, con- 
jiinciio hominis et Dei, poursuit S. Ephrem ; c'est la vie des 
anges commencée sur la terre. Quoi de plus excellent et en 



(1) Nisi quod lex tua meditatio mea est, tune forte poriissem (Ps.,cxviii, 92). — 
Aruit cor meum, quia oblitus sum comedere passem meum {Ps., ci, 5). 

(2) Frustra proîcctus virtutum sine orationc speratur (S. Bonaventure, Spec. 
discipl.). 

(3) In tetornum non obliviscar justificationes tuas, quia in ipsis vivificasti me 
{Ps., Gxviii, 93). 
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même temps nécessaire, puisque c'est l'idéal même de la per- 
fection chrétienne ? 



Cependant cette nécessité de l'oraison n'est pas la même 
pour tous ni au même degré pour tous. Et puisqu'il y a quatre 
degrés d'oraison commune, leur distinction déjà faite va nous 
permettre quelques précisions utiles. 

Le premier degré, celui de la récitation lente et plus ou 
moins méditée de certaines formules de prières, est évidem- 
ment nécessaire à tous, fidèles, laïcs, prêtres ou religieux : 
aucun ne pourrait s'en croire dispensé, puisque c'est un mini- 
mum de prière. Bien plus, c'est la seule forme possible d'orai- 
son pour les esprits incultes et bornés, incapables de suivre 
un long raisonnement, qui doivent néanmoins atteindre leur 
fm dernière et arriver au salut. Si rudimentaire qu'il soit, 
ce mode d'oraison peut être strictement suffisant pour élever 
l'âme vers Dieu, l'honorer, l'adorer, le remercier, l'aimer et 
implorer son secours... en un mot, pour vivre en véritable 
chrétien. 

Les second et troisième modes d'oraison, qui sont au fond 
les mêmes et ne se distinguent que par la prédominance des 
considérations sur les affections ou des affections sur les consi- 
dérations — l'un ou l'autre — nous semblent nécessaires pour 
toutes les personnes qui ne sont ni incultes ni bornées, et à 
plus forte raison pour tous ceux qui aspirent, par état ou par 
attrait, à la perfection chrétienne, et sont capables de bien 
faire ces oraisons. 

Pour les gens du monde, assurément, la nécessité est moins 
stricte, la méditation quotidienne ne leur est pas imposée, 
sa durée encore moins. Et cependant qui pourrait les en dis- 
penser complètement ? Osons donc affirmer que tous les chré- 
tiens, même au milieu des affaires du monde, sont obligés 
de faire, au moins quelquefois, une courte oraison, parce que 
l'oraison leur est nécessaire pour s'acquitter de leurs devoirs 
d'état ou de leurs devoirs généraux de chrétiens — et telle- 
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ment nécessaire que, sans elle, il est non seulement difficile, 
mais moralement impossible d'y satisfaire. En efïet, sans la 
réflexion qu'elle . implique sur les grandes vérités de la reli- 
gion et du salut, il est impossible que la vie ne marche pas 
à l'aventure, sans boussole et sans de lourdes chutes ; impos- 
sible que l'on parvienne et surtout que l'on se maintienne 
dans une vie vraiment chrétienne, non seulement très par- 
faite, mais encore très médiocre et commune. Voilà ce que 
le simple bon sens affirme et que l'exemple lamentable de 
tant de chrétiens, qui ne sont plus chrétiens que de nom, 
prouve surabondamment. 

A plus forte raison, cette nécessité s'impose-t-elle avec une 
rigueur plus stricte à toutes les personnes qui, par état, ont 
embrassé une vie parfaite, surtout à celles qui ont charge 
d'âmes et ont l'obligation de se sanctifier pour sanctifier les 
autres, à l'exemple de Notre-Seigneur, qui le premier a voulu 
se sanctifier et s'immoler pour nous : pro eis sandifico meipsum 
[Joan., XVII, 19). 

La pratique universelle de toutes les communautés reli- 
gieuses et aussi de tous les prêtres réguliers et fervents est 
de consacrer chaque matin à l'oraison au moins une demi- 
heure, parfois une heure. Et les plus parfaits, nous le savons, 
y ont consacré des heures entières, en les dérobant parfois 
au sommeil de la nuit, lorsque les occupations de la journée 
devenaient surabondantes. Notre-Seigneur, le premier, nous 
en a donné l'exemple : Et erat pernodans in oratione Dei [Luc, 
VI, 12). 

C'est qu'on n'a jamais pu concevoir la vie parfaite sans le 
soutien de l'oraison : considérations et affection sont le dou- 
ble mouvement de la respiration et de la vie chrétienne de 
l'âme. Ne pas les pratiquer, ne pas les aimer et les rechercher, 
c'est rester étranger à la perfection ; c'est priver son âme 
des réconforts et des consolations spirituelles dont elle a be- 
soin pour vivre, et dont la source principale est dans l'orai- 
son ; en un mot, c'est lui couper les ailes qui nous élèvent 
en haut, bien au-dessus du terre à terre des mondains. 
Au contraire, suivant S. Augustin, tout l'art de bien vivre 
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ou de vivre saintement est dans la pratique de l'oraison : 
Rede novit vivere, qui rede novii orare {Hom., 4, ex. 50). 

Et sainte Thérèse, que l'on peut appeler le docteur de 
l'oraison, compare les effets de l'oraison à. ceux de l'eau qui 
purifie, rafraîchit et désaltère ; éteint les feux de la concu- 
piscence, lave l'âme de ses souillures, et étanche la soif ar- 
dente qu'elle a de Dieu [Chemin, ch. xix). 



Reste à parler du quatrième mode de l'oraison commune 
ou de la conlemplaiion acquise. Est-elle nécessaire ? Nous ne 
dirons rien ici de la contemplation passive et infuse ou par 
espèces infuses. Ce serait sortir de notre sujet et nous ren- 
voyons à notre Traité de Mystique. Mais le lecteur pourra 
conclure de lui-même — malgré les exagérations énormes de 
certains mystiques contemporains — que la contemplation 
infuse impliquant un élément complètement passif, hors de 
la portée et des efforts de l'homme, et dépendant uniquement 
du bon plaisir de Dieu, il ne saurait être question de l'imposer 
à l'homme comme nécessaire ni à son salut, ni à sa perfection. 

Cette non-nécessité de la contemplation passive ou infuse 
est expressément formulée dans le 22^ article d'Issy, signé 
par Fénelon et Bossuet (1), ainsi que dans le traité de l'orai- 
son de Benoît XIV. L'école carmélitaine, fidèle disciple de 
S, Thomas, de S^ Thérèse et de S. Jean de la Croix, la met 
au-dessus de toute discussion, puisqu'elle n'admet même pas 
la nécessité absolue de la contemplation acquise, comme nous 
allons l'expliquer. 

Il s'agit donc ici uniquement de la contemplation active 
ou acquise par la répétition des actes et l'habitude. Est-elle 
donc nécessaire, sinon pour arriver au salut — tout le monde 



(1) « Sanri i;es oraisons cxlraordinaii'es (de- simple présence, de remise, de quié- 
tude...) on jieuL devenir un très grand saint et atteindre la peri'ection du eliristia- 
nisnie. » ■ — Ces 34 articles d'Issy, promulgués dans V Onlonnance du 16 avril 1695^ 
en tôle de Vlnslriiciion sur les étals d'oraison, reçurent l'approbation- de l'arche- 
vêque de Pari.^ el le Brel laudalit' d'Innocent XII à Bossuet (6 mai 1097). 
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est d'accord — du moins pour atteindre à la perfection de 
la vie chrétienne ? Et la question se pose soit pour certains 
ordres religieux qui font une profession spéciale de la vie 
contemplative, comme l'ordre du Garmel ; — soit pour les 
religieux, les prêtres ou les fidèles, qui n'ont aucune obliga- 
tion spéciale d'y tendre. 

D'abord pour ceux-ci et d'une manière générale, nous ré- 
pondons que la pratique de la contemplation active ou acquise 
n'est nullement nécessaire à la perfection. Sans doute, au 
point de vue xle la perfection psychologique, l'intuition con- 
templative est plus parfaite que le raisonnement. Aussi S. Tho- 
mas répète-t-il souvent que, par l'intuition, l'homme com- 
mence à ressembler aux anges qui ne raisonnent pas (1). Mais 
il s'agit ici de la perfection morale, du mérite et de la sainteté ; 
et alors elle ne s'impose plus comme nécessaire. 

La première preuve et la meilleure que nous puissions en 
donner est qu'elle n'est pas accessible à tous, alors que tous 
sont appelés par le baptême à la sainteté : Sandi,elecU sancti, 
répète saint Paul à tous les fidèles. 

En effet, tous les tempéraments ne sont pas également 
aptes à la contemplation. C'est là une remarque déjà faite 
par S. Grégoire, Denys le Chartreux, Alvares de Paz, et sou- 
vent redite après eux. « Il y a des parfaits, dit Alvarez, à 
qui Dieu refuse ce don parce qu'ils n'ont pas le tempérament 
assez calme pour la contemplation » (2). 

Tous en effet n'ont pas l'étoffe des mystiques, soit à cause 
de la lenteur de leur esprit, soit à cause de leur nature in- 
quiète et mobile. Or la grâce de Dieu, bien loin de détruire 
la nature, ne fait que l'élever en la transfigurant, sans la 
forcer, à moins d'un miracle. 

Le second argument, qui est de S. Thomas, c'est que la 
perfection chrétienne, c[ui est tout entière dans la divine 
charité, peut s'acquérir d'une autre manière que la contem- 



(1) Ha'c est diffcreuiia iiiter homincm et angclum, quod angélus simplici appre- 
honsionc vciitatem intuctur, liomo quodam processu ex multis pcvvenit ad intui- 
lioncm simplicis vevitatis (2a 2œ, q. 180, a. 3, c). 

(2) Alvarez de Paz, De inquisitione pacis, t. III, p. 1092 (éd. de Mayencc), 
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plation. Les œuvres de la vie active et apostolique, en effet, 
sont aussi un exercice de l'amour de Dieu, une autre forme 
du même amour, et participent à sa perfection, surtout s'il 
s'y joint, comme de droit, l'exercice de l'oraison quotidienne. 
Aussi S. Thomas prend-il la défense de cette forme de la vie 
religieuse contre ceux qui prétendaient l'exclure de la perfec- 
tion (2a 2œ, q. 188, a. 2). Elle est au contraire, dit-il, une 
forme excellente de la charité divine. 

Le saint Docteur appuie aussi son argumentation sur l'Ecri- 
ture, et surtout sur le texte de l'apôtre S. Jacques (i, 27), 
proclamant l'excellence et la perfection des œuvres de la vie 
active : Beligio manda et immaciilaia apiid Deiim et Palrem 
hsec est : visitare pupillos et viduas in iribulatione eoriim, 
et immaculalum se ciistodire ah hoc seculo. Notre-Seigneur avait 
déjà enseigné l'équivalence de l'amour de Dieu et des hommes 
lorsqu'il afïïrmait solennellement : « Tout ce cjue vous aurez 
fait en mon nom au plus petit d'entre vos frères, c'est à moi- 
même que vous l'aurez fait. » Ouandiii fecistis uni ex his 
fratribiis meis minimis, mihi fecistis [Matt., xxv, 40). 

Dans une réponse aux objections, S. Thomas ajoute cette 
explication profonde : l'action en vue de Dieu a sa racine 
dans la contemplation de Dieu, et ne saurait être privée des 
mérites de la contemplation (1). La volonté, en effet, suit 
l'acte de l'intelligence et participe à sa perfection. 

Du reste, c[ui oserait soutenir que le missionnaire, en accom- 
plissant des travaux héroïques ou en subissant le martyre, 
exerce la charité d'une manière moins parfaite que l'humble 
carmélite dans son oraison contemplative?... 

Quant aux religieux des ordres contemplatifs, comme les 
Carmes, qui par le texte même de leurs constitutions font 
profession en premier lieu de vie contemplative et en second 
lieu de vie active (2) — la contemplation acquise est-elle 
absolument nécessaire à leur perfection ? 



(1) Dum rcli;^iosl opcribus vitœ acliv;u insislunt, inluilu Dei, conscqucns est 
quod in eis aelio ex ('onlomplationc divinorum derivcLur ; unde non privantur 
omnino fruclu conlcmplalionis vitaj (2a 2œ, q. 188, a. 2, ad 1). 

(2) Noire oi-drc a pour fin principale la contcmplalion et l'amour des choses 
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Nous nous contenterons pour toute réponse de citer les 
déclarations d'un religieux carme, porte-parole, en ce moment, 
le plus autorisé de la tradition carmélitaine. « Il faut bien 
observer, dit-il, que la coniemplaîion n'est pas nécessaire au 
salut ; ni nécessaire à ceux qui doivent tendre à la perfection 
(même par état), car on peut acquérir cette perfection par 
les œuvres de la vie active [Sum., 2a 28e, q. 188, a. 2) ; à plus 
forte raison si la vie est mixte et s'il s'y joint la méditation 
quotidienne alliée à l'intense ferveur qu'engendre la pratique 
des Exercices de S. Ignace. Il suffit que les Pères ne gênent 
pas les âmes qui doivent tendre à la contemplation, ou celles 
que Dieu y appelle, et qui sont libres de suivre leur attrait... 
C'est pourquoi, ajoute-t-il, l'abbé Sandreau n'est pas admis 
à voir « une déviation de la doctrine mystique traditionnelle » 
( Vie d'union à Dieu, p. 464 et suiv.) dans le refus d'une grande 
partie des membres de la Société de Jésus de se livrer à la 
contemplation ; ils n'y sont pas tenus... On ne peut imputer 
à la Compagnie de l'avoir fait « dévier » (1). 

On ne saurait mieux dire, et le R. P. a soin d'ajouter que 
telle est « la tradition unanime du Carmel reformé », comme 
en a témoigné le grand Congrès carmélitain du 1^^ mars 1923. 

Cependant nous accordons volontiers que, pour certaines 
âmes vraiment mystiques par la délicatesse de leur sensibi- 
lité et de leur tempérament, le passage de l'oraison affective 
à la contemplation acquise est tout naturel et comme spon- 
tané. Dès que les considérations ont mis en lumière un des 
attributs divins, un trait- de la Vérité, de la Bonté, de la 



divines ; et pour fin secondaire, l'action... polior ejus pars rerum divinorum contem- 
plalio et amor ; posterior autem actio » {N° 2 du Prologue des Constitutions ap- 
prouvées et confirmées par Urbain VIII, 22 mars 1631). « Il s'agit, ajoute le P. 
Marie-Joscpli, de la contemplation acquise qui pouvait seule être proposée comme 
fin à tout l'ordre du Carmel : la contemplation mfuse restant un privilège dispensé 
au petit nombre selon le divin bon plaisir. » Etudes carinclitaines, janv.-avril 
1920, p. 17). 

(1) Etudes carmélitaincs, ibid., p. 30. Art. du Père Marie- Joseph du Sacré- 
CoEUR, qui réfute longuement les nouveautés de M. Saudreau, au nom de la tra- 
dition carmélitaine, après en avoir « longtemps gémi en silence » (p. 3, 4, 30, 
3G, 38, 39, etc.). 
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Beauté de Dieu, elles ne peuvent s'empêcher de s'y arrêter, 
de s'y complaire, autant qu'il est possible, dans une vue sim- 
ple et amoureuse, et d'acquérir ainsi peu à peu l'habitude 
de la contemplation, dans un repos très suave et très fécond. 
Alors, comme dit Tauler, « elle demeure suspendue, dénuée 
de tout ici-bas, au gibet de l'amour ». Quoi de plus sublime 
et de plus parfait ? Gardons-nous bien de mettre obstacle à 
ce saint exercice, si Dieu en dorme l'attrait ; mais gardons- 
nous encore davantage de le déclarer nécessaire à la perfection 
et d'y pousser toutes les âmes pieuses : nous ne réussirions 
qu'à multiplier les visionnaires et les faux mystiques. 

Article III. 
Les mélhodes d' Oraison. 

Puisqu'il y a quatre degrés d'oraison commune, nous pose- 
rons la question des méthodes pour chacun d'eux. 

Au premier degré d'oraison, celui des formules de prières 

lentement récitées et plus ou moins méditées, il n'y a pas de 

méthode proprement dite. La suite du texte que l'on récite 

est un fil conducteur qui se suffît à lui-même et en tient lieu. 

On peut seulement donner quelques conseils pratiques. 

fo A.vant ce pieux exercice, il faut se recueillir, se mettre 

en la présence de Dieu et préférer une position du corps qui 

favorise la piété, comme se tenir à genoux, s'il est possible. 

2° Pendant la prière, ne pas céder volontairement aux 

distractions, et se les reprocher sévèrement. 

3° En terminant, il importe de s'exciter à de pieux senti- 
ments d'humilité, de contrition, de ferme propos, et prendre 
quelque bonne résolution pratique pour la journée même. 

Les deuxième et troisième degrés d'oraison devenant beau- 
coup plus compliqués, par leur mélange à des degrés variés 
de raisonnements et d'affections, l'aide d'une méthode, nous 
indiquant le fil des idées ou des sentiments, paraît indispen- 
sable — à la condition toutefois d'être une aide qui nous 
guide et nous soulage, sans jamais devenir une chaîne qui 



MÉOTHODiES d'oRAISON 303 

nous paralyse et nous entrave. Le Saint-Esprit saufflant où 
il veut, il serait bien téméraire à l'homme de lui tracer un 
chemin, obligatoire absolument uniforme. 

Cette remarque capitale, une fois faite, on ne s'étonnera 
plus de voir les méthodes artificielles de l'homme si nom- 
breuses et si variées.. Il s'agit de tracer un programme ou un 
canevas à toutes les puissances de l'esprit et du cœur, et les 
combinaisons possibles en sont infinies. Seules, les plus pra- 
tiques, et les plus utiles ont survécu à leurs inventeurs, sur- 
tout dans les ordres religieux où les traditions familiales sont 
plus tenaces. 

Chacune de ces familles a la sienne, qu'elle conserve pieuse- 
ment, et toutes ont donné des fruits excellents. On peut dire 
d'elles ce qu'on a dit des constitutions politiques : « elles 
valent ce que valent les hommes qui les appliquent ». Entre 
des mains habiles et bonnes, les médiocres elles-mêmes peuvent 
donner d'excellents résultats. 

Impossible de les expliquer toutes, pa& même de les énu- 
mérer. Les plus connues sont celles de S. Ignace, de S^ Thérèse 
et de S. Sulpice. 

Nous allons brièvement résumer la troisième, sans aucune 
prétention de mésestimer les deux premières, ou de ne leur 
accorder qu'un second rang. Une vieille habitude personnelle 
ou une plus grande expérience sera notre excuse, s'il en était 
besoin, auprès de certains lecteurs. 

*• 

.Méthode de Saint Sulpice. Elle comprend trois parties : les 
préludes^ le corps de V oraison et la conclusion. 

I. Les préludes consistent : 1° à se mettre en la présence 
de Dieu par un acte de foi ; 2° à produire des actes de con- 
trition et d'humilité en récitant le Confiieor ; 3° et des actes 
d'abandon à Notre-Seigneur et à son divin Esprit : Veni, 
Sancte Spiritus... 

II. Le corps de l'oraison se compose de trois points : adora- 
tion, communion, coopération. Vaici en C|uoi ils consistent: 
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10 Contempler' notre divin modèle: c'est Vadoraiion, avec 
les autres sentiments que sa vue nous inspire : admiration, 
louange, action de grâces, amour, joie ou compassion, suivant 
la nature des mystères contemplés. 

2° Nous efforcer d'en attirer la grâce dans nos cœurs : c'est 
la communion. Pour cela, nous bien convaincre de la nécessité 
de cette grâce, du besoin que nous en avons, et la demander 
avec confiance. Cette conviction qu'il nous est nécessaire de 
l'acquérir est de la plus haute importance, surtout pour les 
commençants. Aussi doivent-ils insister davantage sur les 
considérations et les raisonnements proposés par le sujet 
d'oraison, sans jamais oublier cependant le retour sur soi et 
la demande fervente. 

3° Enfm la coopération aux inspirations de la grâce par 
de bonnes résolutions qui doivent être particulières et non 
pas générales, présentes pour la journée même, efficaces ou 
très précises, humbles et sans présomption, confiantes en N.-S. 
en qui nous pouvons tout, et souvent réitérées pour ne pas 
les oublier. 

m. La conclusion de l'oraison consiste à remercier Dieu 
des bonnes pensées qu'il vient de nous suggérer dans l'oraison, 
à lui demander pardon de nos fautes dans ce saint exercice, 
à le prier de bénir nos résolutions, à faire le houciuet spirituel.^ 
suivant le conseil de S. François de Sales (1), et à remettre 
le tout entre les mains de la S^ Vierge, par le Sub luum prœsi- 
dium. 

Cet abrégé de la méthode d'oraison de S. Sulpice paraîtra 
tout d'abord un peu compliqué, mais il en est ainsi de toutes 
les autres méthodes et en général de tous les exercices, même 
des exercices militaires. L'analyse détaillée de tous leurs mou- 
vements les plus minutieux nous effraye, mais dès qu'on passe 
de la théorie à la pratique, tout se simplifie et avec un peu 
d'habitude devient facile, presque automatique et finalement 
agréable, parce que la méthode a logiquement enchaîné tous 
les détails dans une parfaite unité où l'esprit se complaît. 



(1) Introd. à la vie dévote, 2° partie, ch. vu. 
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Le lecteur trouvera un abrégé plus complet de la méthode 
de S. Sulpice dans le Manuel du séminariste par M.Letour- 
neau (p. 51-76, chez Lecofïre) et dans la Méthode d'oraison 
du Séminaire S. Sulpice par le même auteur (1). . 






Le quatrième degré de l'oraison commune, l'oraison de 
simple regard ou contemplation acquise, à cause de la sim- 
plicité même de son acte, n'a pas besoin de méthode propre- 
ment dite, puisqu'il n'y a plus d'actes discursifs à diriger. 
Il y a seulement lieu à quelques conseils généraux que 
Bossuet a fort bien développés dans son 7^ Opuscule sur la 
Manière courte et facile pour faire Voraison en foi et simple 
présence de Dieu que tous doivent connaître. 

Premier conseil et peut-être le plus important. Un direc- 
teur sage ne doit jamais permettre cette forme d'oraison à 
un pénitent qui ne présenterait pas les trois signes d'appel 
énumérés par S. Jean de la Croix : 

P Impuissance à méditer et à faire usage de l'imagination 
(il s'agit, bien entendu, d'une impuissance véritable, et non 
d'une paresse) ; 

2° Impuissance d'appliquer l'imagination et les sens aux 
choses particulières, intérieures ou extérieures ; 

3° Aptitude et plaisir à se tenir dans une attention amou- 
reuse à Dieu, sans considération particulière, en grande paix 
intérieure et quiétude, sans aucune multiplication des actes 
de l'entendement ou de la volonté. 

« L'âme ne pourrait avec sécurité, ajoute le même saint, 
laisser la méditation pour entrer dans la vie contemplative 



(1) La méthode du Carmel a cinq parlics : 1° la préparation ; 2° la méditation 
qui a pour l)ut d'embraser la volonté et d'engendrer les affections ; 3° Yaclion 
de grâce ; 4° l'offrande ; 5° la demande. 

La méthode d'après S. Ignace a trois parties : 1° les préludes (le sujet à méditer ; 
la construction du lieu ; la grâce à demander) ; 2° le corps de la méditation (exer- 
cice de la mémoire, de l'entendement, de la volonté) ; 3° conclusion de la médita- 
tion (récapituler et confirmer les résolutions prises). — Voir les développements 
par le P. de Roothaan, à la suite des Exercices. 
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et s'abandonner à l'Esprit de Dieu, si elle ne trouvait pas en 
elle-même ces trois signes réunis » (1). 

Deuxième conseil. Une fois entrée dans la contemplation 
acquise, l'ame ne doit pas exclure tout retour à la médita- 
tion. Loin de là. D'abord parce cju'elle est la porte d'entrée 
ordinaire ou le début de la contemplation accjuise ; ensuite 
parce qu'elle est le remède aux distractions et c^u'elle nous 
y ramène doucement, lorsque la contemplation vient à nous 
échapper ; enfin — suivant la parole de S® Thérèse — parce 
qu'il n'est pas de si haut degré de la contemplation, cjui puisse 
nous dispenser de « revenir souvent aux commencements », 
et de produire des actes successifs de foi, d'espérance, de cha- 
rité et de toutes les vertus (2). 

Troisième conseil. Les illusions étant fréquentes dans ce 
genre d'oraison, il faut recourir souvent au directeur, cj;ui en 
jugera d'après le critère de Notre-Seigneur : « On doit juger 
de l'arbre par ses fruits ». Il s'agit ici des fruits de sainteté, 
dont les vertus héroïques sont le signe ; et parmi ces vertus 
celles dont le critère le plus sûr sont l'humilité et l'obéis- 
sance qui en dérive. Si l'âme n'est pas obéissante, on ne doit 
point ajouter foi à ce cju'elle raconte se passer en elle. Si 
l'âme ne pratique pas l'humble mépris de soi avec le désir 
ardent d'être méprisé, comme Notre-Seigneur, l'illusion n'est, 
pas douteuse. 

On voit par là combien le directeur doit se tenir en garde 
contre l'orgueil et la vanité si naturelle aux personnes du 
sexe. Leur vive imagination les trompant, elles se figurent 
aisément être très avancées dans la vertu et favorisées des 
dons célestes les plus extraordinaires. C'est le grand critère 
de l'humilité qui les démascjuera. 

Pour cela, que le directeur évite de paraître les estimer 
au-dessus des autres, et surtout de les consulter et de recourir 



(1) L(i jjtoiilée du I\JotU Carinel,. édition ciiliquc, ]. Il, cli. xi (ou xiii ailleurs). 
Ces liois signes qui s'appliquent directement à la contemplation infuse s'ap- 
pliquent, aussi à la contemplation acquise. 

(2) Cr. S. .If.ax de la Chojx, ]\Ionlée,.\. I, cli. xiii, p. '1G3 et suiv. de l'édit. crltiq. 
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à leurs lumières sur le présent, encore moins sur l'avenir. Par 
ces imprudences, il pourrait devenir cause de leur perte. 

Article IV. 
Préparation et Prolongement de V Oraison. 

Quelles que soient les méthodes adoptées pour faire orai- 
son, il importe souverainement de la préparer à l'avance, et, 
après l'avoir faite, d'en prolonger la vertu pendant le reste 
du jour. 

Sa préparation prochaine est indispensable, suivant la 
maxime du sage : aide-toi, et le Ciel t'aidera. Se présenter 
à l'oraison sans l'avoir préparée, ce serait vouloir tenter Dieu 
témérairement, en comptant sur des inspirations d'En-Haut, 
qui ne nous sont nullement dues, et que nous ne devons ja- 
mais escompter. L'Esprit-Saint nous en avertit formellement : 
Anie orationem... noli esse quasi homo qui tentai Deum [Eccli., 
XVIII, 23). 

La préparer, dès la veille au soir, en lisant un sujet d'orai- 
son, c'est la coutume habituelle de tous ceux qui la pratiquent 
chaque matin, après le réveil et la prière quotidienne. Les 
heures de la nuit qui s'écoulent entre ces deux moments, et 
le sommeil lui-même, surtout à cause du calme qui les en- 
toure, permettent à cette lecture du soir de pénétrer plus 
profondément dans la mémoire de la conscience et de la sub- 
conscience, où les idées emmagasinées travaillent à notre 
insu et se réveillent le lendemain matin avec une fraîcheur 
et parfois une richesse de détails surprenante, grâce à un 
commencement automatique d'élaboration nocturne. En 
outre, de l'aveu de tous les physiologistes, ce que l'on a ainsi 
appris se retient mieux et se grave plus profondément dans 
nos âmes. La veille au soir est donc le meilleur moment pour 
préparer son sujet d'oraison. 

Sa préparation éloignée, signalée dans tous les manuels de 
piété, consiste : 1° en une entière pureté de cœur; 2^ une 
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parfaite mortification de ses passions ; 3° une grande fidélité 
à veiller sur tous ses sens, extérieurs et intérieurs, afin de 
se prémunir contre les distractions et les divagations cjue 
pourraient causer dans l'oraison les images du monde. 

Ces trois dispositions sont sans doute excellentes, et plus 
elles seront parfaites, meilleure aussi sera l'oraison. Mais 
comme elles sont aussi le fruit que doit produire peu à peu 
la pratic|ue habituelle de l'oraison, il est clair cju'il ne faut 
pas attendre, pour commencer l'oraison, de les avoir accpises : 
ce serait tourner dans un cercle vicieux. 

Sans elles, l'oraison peut et doit s'entreprendre, et elles 
grandiront avec les fruits de l'oraison fidèlement praticj;uée. 



Le prolongement de l'oraison tout le reste du jour — dans 
ce qu'elle a d'essentiel — n'est pas moins utile cj^ue sa prépa- 
ration. 

Puisqu'elle est essentiellement constituée par une élévation 
de l'esprit et du cœur vers Dieu, cette élévation peut et doit 
continuer, d'une manière implicite et plus ou moins confuse, 
comme le parfum d'un vase précieux, après c^u'on l'a ouvert 
et refermé. 

Ce parfum, c'est la pensée habituelle de Dieu, qu'on appelle 
aussi l'exercice de la présence de Dieu cfui continue à nous 
envelopper de toute part de son immensité, et à nous verser, 
goutte à goutte, l'être et la vie. Puisqu'il pense à nous à 
chac[ue instant, il est bien juste cjue nous pensions à lui aussi 
souvent, ou du moins autant que les forces humaines peuvent 
nous le permettre. 

Et c'est ainsi c|ue notre oraison du matin peut continuer 
à nous embaumer et à nous fortifier de sa vertu tout le reste 
de la journée (1). 

Et notez bien que cet exercice de la pensée ou de la pré- 



(1) BossuHT (t. VII, Vives, Lacliat), Méthode facile pour passer la journée dans 
l'oraiaon (pour les visilaiidincs tic Mcaux). 
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sence de Dieu peut se poursuivre au milieu de toutes les occu- 
pations et des affaires les plus absorbantes. 

Pour nous le faire comprendre, le célèbre P. Surin en donne 
une comparaison très originale et saisissante, qui ne peut 
manquer de frapper le lecteur. 

Dans une lettre adressée, vers 1662, à la vicomtesse de 
Roussille, dame un peu frivole, et à toute la famille, il lui 
donne une recette « pour une âme qui aspire à la perfection 
« chrétienne et qui veut goûter les avantages qui se rencontrent 
« dans le parfait service de Dieu ». Et cette recette c'est de 
Le voir partout, dans tous les objets créés, puisqu'il est par- 
tout et au plus intime de chacun d'eux. « Notre bonheur 
« serait si ces objets, au lieu de nous détourner de Dieu, nous 
« portaient à lui... Si dans tous ces objets nous regardions 
« toujours Dieu par une notion confuse d'être universel, tout 
« ce qui serait devant nos yeux, tout ce qui se présenterait 
« à notre esprit, nous élèverait à Dieu et nous n'aurions point 
« de distraction... Il y a des âmes à qui l'idée de Dieu se 
« rend si universelle et si familière que presque rien ne 
« les distrait. Elles trouvent Dieu partout et l'être univer- 
« sel se présente à elles dans tous les êtres particuliers. 
« Ainsi rien ne les éloigne de Dieu... Il en va ici à peu près 
« comme quand on joue du lulh : la grosse corde qu'on touche 
« du pouce a un ton général qui soutient les divers tons des 
« petites cordes, de sorte qu'ils sent bons et agréables, pourvu 
« qu'ils s'accordent avec le premier ton. De même l'idée de 
« Dieu, quand elle est générale... Il suffît de ramener [tous 
« les tons secondaires] au ton de cette première corde, qui 
« entonne Dieu par un son d'autant plus pur, qu'il est plus 
« haut et plus libre... Tout peut s'accorder avec Dieu, hormis 
« le péché. » 

Voici la fin de cette curieuse lettre, cj;ue nous nous repro- 
cherions de ne pas reproduire. « Voilà, madame, à quoi je 
« vous invite. Vous trouverez, si vous voulez,dans cette orai- 
« son la source de tous les biens et un avant-goût du Paradis. 
« Mme de Pontchat y trouvera sa joie, sa paix et la tranquil- 
« lité de son cœur... Non seulement Mlle de Roussille, qui 
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« va se l'aire carmélite, mais encore M. de Pontchat peut, 
« aussi bien que M. de Reuty, faire l'oraison l'épée au côté, 
« allant à la chasse, rendant visite et s'acquittant des autres 
« devoirs de son état, etc.. » (1). 

Je sais bien que le P. Surin, par cette oraison générale et 
indistincte de l'idée de Dieu, et ce cfu'il appelle « le goût 
confus de Dieu », dédaigne et même prétend supprimer les 
oraisons proprement dites sur des sujets particuliers — ce 
qui supposerait bien inutile la méditation des dogmes révélés. 
C'est là une de ces exagérations inutiles et dangereuses qui 
ont l'ait mettre à l'index son Catéchisme spirihiel. Mais si, au 
lieu de supprimer la méditation commune, il avait voulu seule- 
ment la compléter et la prolonger durant tout le rQste du jour, 
par l'idée générale de Dieu, il aurait exprimé à merveille 
l'exercice de la présence de Dieu, c[ui n'est incompatible avec 
aucune affaire ni aucun devoir de son état. 

Cette idée générale de Dieu, dominant toutes nos actions 
de chaque jour et leur donnant leur orientation, est précisé- 
ment le fruit de l'oraison commune, le parfum cj[ue nous en 
devons retirer pour embaumer toutes nos journées et notre 
vie tout entière. Tout, en ce bas monde, peut s'accorder avec 
cette note fondamentale, hormis le péché. Bien plus, toute 
créature doit être un échelon pour nous élever à Dieu, au 
lieu de nous en détourner, suivant la belle parole de S. Jean 
Climaque : omnis crealura est scala ad Deiim. 

A cet effet, S. François de Sales nous conseille de prendre 
une ou deux des pensées qui nous ont le plus frappé dans 
l'oraison, pour y revenir souvent dans le cours de la journée, 
en forme d'oraisons jaculatoires. Comme nous voyons les per- 
sonnes du monde, quand elles sortent d'un jardin embaumé 
de fleurs, en cueillir une ou deux afin de respirer plus long- 
temps l'odeur de ce jardin. C'est le bouquet spirituel. 

Sur ce même sujet, on lira avec fruit les chapitres xii et 
XIII de la 2^ partie de la Vie dévote. 



(1) Lt'llres Hpiy'UiH'Uca, 1. I, p. 287-297, cilé par Brémond, Ilisloiie liU. du aciiH- 
iiienl rcliqicuj-, i. V, p. 2'J4-2yU. 



SÉCHERESSES ET ARIDITÉS 311 

Article V. 
Les Sécheresses et Aridités clans l'Oraison. 

Un des plus grands écueils dans la pratique de l'oraison 
qui l'empêche souvent de porter tous ses fruits, ce sont les 
sécheresses et les aridités qu'on y rencontre, et qui contrastent 
singulièrement avec les. premières suavités que l'âme y savou- 
rait à longs traits. 

« De temps en temps, je l'ai déjà dit — confessait S^ Thé- 
rèse — Dieu veut que l'âme se trouve dans les ténèbres et 
que la lumière s'éclipse totalement pour elle.,.. Je viens pré- 
cisément de passer huit jours sans nul sentiment des bienfaits 
de Dieu, sans le moindre souvenir de ses grâces. Mon âme 
était réduite à une sorte de stupidité et absorbée par je ne 
sais quoi... Elle a beau apporter du bois et faire le peu qui 
dépend d'elle ; impossible de faire jaillir la flamme du divin 
amour. C'est déjà une grande miséricorde de Dieu que la 
fumée paraisse et montre que le feu n'est pas tout à fait 
mort... » (1). 

Dieu, qui nourrissait les commençants du lait si doux de 
ses consolations, les leur retire tout à coup, soit pour punir 
leurs infidélités et leur paresse spirituelle, soit aussi pour leur 
offrir un aliment plus solide et plus substantiel, qui leur donne 
le goût de délices plus hautes et plus épurées de l'amour pur 
et sans récompense. 

Cette épreuve si douloureuse parfois, mais si utile, nous 
apprend à aimer davantage le Dieu des consolations que les 
consolations de Dieu. Or cette leçon, si rude soit-elle pour 
notre égoïsme, est indispensable à l'épuration de notre amour. 

L'âme doit donc, loin de se décourager, en remercier bien 
cordialement et bénir la main qui l'éprouve, et coopérer par 
une entière résignation à l'action divine qui la purifie. Ces- 
actes de douce résignation sont une forme excellente de. 
l'oraison discussive. 



(1) Vie, 1. II, ch. XXVII, p. 96, Irad. du Carmcl de Paris. 
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Cependant, il ne faut jamais se raidir contre l'obstacle, ni 
se bander inutilement la tête en se forçant à penser lorsqu'on 
ne peut plus penser. Le conseil que donne alors S^ Thérèse — 
et qui est une nouvelle preuve de son admirable bon sens 
pratique — est celui-ci : « A mon avis, le meilleur pour cette 
âme est alors de reconnaître franchement sa totale impuis- 
sance, et de s'occuper, comme je l'ai dit ailleurs, à d'autres 
œuvres méritoires... » (1). C'est un des cas où la Sainte fait 
abréger ou même supprimer, temporairement, l'exercice de 
la méditation, juscj[u'à ce que l'aptitude en soit rendue. 

Pendant ce temps, ajoute S^ Thérèse, loin de s'affliger et 
de se désoler, « il ne faut même pas faire attention à ces 
sécheresses, mais, au contraire, avoir la ferme résolution, 
durassent-elles toute la vie, de ne jamais abandonner le Christ 
et sa croix » (2). 

L'abandon à Dieu et à son bon plaisir est ici la règle su- 
prême, et, avec l'aide d'un sage directeur, nous apprendrons 
à la mettre en pratique (3). 



(1) Vie, ibid. 

(2) Chemin de la perf., ch. xxi. 

(3) Remarque. Ces sécheresses et ces impuissances totales à discourir prennent 
parfois la forme d'une oraison de simple regard, dite oraison de Sainte Chantai, 
laquelle peut être au début active et acquise, et se transformer ensuite, s'il 
plaît à Dieu, en oraison infuse et passive. 



CHAPITRE II 
L'Examen de Conscience. 



La place de ce sujet. — Le premier mouvemeut de l'âme 
dans ce travail de la perfection a été une élévation de l'es- 
prit et du cœur vers Dieu pour le connaître et l'aimer davan- 
tage. Le second sera un retour de l'âme sur elle-même pour 
mieux se connaître et se réformer. Et ce second travail n'est 
pas moins essentiel à l'œuvre de notre perfection que le pre- 
mier, qui sans lui demeurerait stérile. 

Les anciens sages, cependant, avaient mis au premier rang 
le retour de l'âme sur elle-même et l'on connaît la sentence 
fameuse que Thaïes avait gravée au frontispice de son temple : 
Connais-toi toi-même, yvûQ t aeavzov (1). 

Mais comment se connaître soi-même sans la lumière divine, 
avant d'avoir étudié et contemplé le divin modèle dont les 
perfections infinies, déjà rendues visibles par les merveilles 
de la création, ont trouvé en la personne de Notre-Seigneur 
Jésus-Christ leur expression humaine la plus belle et la plus 
accessible à notre imitation ? 

Ces sages de l'antiquité païenne, vivant avant la venue 
de notre divin Sauveur, sont en partie excusables, mais les 
chrétiens ne le seraient plus, s'ils ne renversaient l'ordre qu'ils 
ont suivi et ne commençaient par étudier l'idéal divin avant 
d'entreprendre de régler sur lui notre vie. La connaissance 
de Dieu doit donc logiquement précéder la connaissance de 
soi-même. D'où le titre de l'immortel ouvrage de Bossuet : 
De la connaissance de Dieu et de soi-même. 

Si, avant d'entreprendre la connaissance de nous-mêmes, 
nous nous sommes mis en présence de notre divin modèle, 
à l'école du Maître adorable qui le premier a formulé ce pré- 
cepte inconnu des hommes : « Apprenez de moi que je suis 



(1) NioG. Laert., In Thaï. 
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doux et humble de cœur », notre étude du cœur humain, 
palpitant en nous-mêmes, ne sera plus, comme elle le fut 
pour les philosophes païens, une étude superbe, excusant 
et même divinisant les passions de l'homme — , mais une 
étude très humble, pleine de confusion à la constatation de 
nos misères, et se terminant par un élan vers Dieu, qui seul 
peut nous guérir, nous réformer et nous sauver, et par un 
cri de confiance en sa miséricordieuse bonté : De profiindis 
clamavi ad îe, Domine ! [Ps., cxxix, 1). 

Division du sujet. — Nous allons montrer la nécessité de 
l'examen de conscience ; ses difficultés ; les objets à examiner ; 
et les méthodes de cette recherche pour bien se connaître et 
s'orienter dans la reforme de soi-même. 

Article P^. 
Nécessité de V Examen de Conscience. 

Le prophète Jérémie s'écriait que la terre entière est pleine 
de désolation parce que personne ne réfléchit sur les passions 
de son cœur : Desolatione desolata est omnis terra cjuia nemo 
est qui recogitet corde [Jer., xii, 11). C'est en effet l'irréflexion 
et l'inattention de la plupart des hommes sur les mouvements 
intérieurs des passions pour les connaître, les diriger et les 
dominer, qui causent la plupart des désordres qui affligent 
la terre. L'irréflexion cause encore plus de mal que la malice. 

Après la connaissance de Dieu, le premier mouvement d'une 
âme qui veut se convertir et se donner à Lui est donc de ré- 
fléchir et de rentrer en soi-même. Ce fut le premier mouve- 
ment de repentir de l'Enfant prodigue : in se autem reversus, 
dit l'Evangéliste. Et voilà pourquoi S^ Thérèse, décrivailt la 
marche ascendante de l'âme vers l'idéal de la perfection chré- 
tienne, a fait de la connaissance de soi-même la première 
étape ou la première demeure du Château de Vâme — sup- 
posant Dieu déjà connu. 

Eh ! comment réformer ses défauts et devenir meilleur si 
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l'on ne commence pas par se connaître soi-même ? C'est là 
une vérité banale, qu'ont proclamée unanimement tous les 
moralistes chrétiens et même païens, et sur laquelle il paraî- 
trait inutile d'insister. 

Or c'est l'examen fréquent et même quotidien de notre 
conscience qui peut seul nous procurer cette connaissance. 

Il y a des vices en nous si déguisés et si cachés dans les 
replis profonds de nos cœurs, des désordres si subtils et si 
facilement excusés par notre amour-propre, qu'on ne les 
aperçoit qu'à force de réflexions sérieuses et sincères. 

Une âme qui ne s'examine pas ou ne s'examine qu'à la 
légère est semblable à une terre inculte qui se couvre rapide- 
ment de ronces et d'épines. On peut la comparer aussi à ce 
négoce où l'homme d'affaires qui le conduit néglige de faire 
ses comptes de chaque jour, et laisse empirer le désordre dans 
sa fortune : il peut courir à sa ruine sans même le soupçonner.. 

Il en est de même de l'âme qui, ne s'examinant pas, ne 
réfléchit plus sur la marche de ses affaires spirituelles : sa 
perte est certaine. Aussi S. Grégoire le Grand ne craint pas 
de nous avertir avec assurance que l'omission habituelle de 
l'examen de conscience est le caractère des réprouvés. 

Au contraire, ajoute-t-il, le bien faire chaque jour est la 
marque certaine des élus (1). En voici les raisons : 

Le premier effet de cet examen est la connaissance de nos 
misères et de notre néant, et partant c'est un commencement 
d'humilité, mère de toutes les vertus et premier fondement 
de toute la perfection chrétienne. Ceux-là seuls peuvent s'enor- 
gueillir qui ne se connaissent pas ou se connaissent trop super- 
ficiellement. La vérité est que nous sommes inclinés, par le 
fonds même de notre nature, au mal et à tous les péchés, 
et radicalement impuissants, par nous-mêmes et sans la grâce 
de Dieu, de faire le bien. 

he deuxième effet de ce retour sur nous-mêmes est d'arrêter 
ou de prévenir dès leur réveil le mouvement des passions.. 



(1) Electorum est aclus sugs ab ipso cogitationis fonte discutere ; reproboruni 
autem prava quœ i'aciunt cœca meule pertransire (S. Grégoire, Moi:, II, vi). 
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La vigilance seule peut prévenir l'incendie, ou, s'il se déclare, 
peut l'éteindre aussitôt. Sinon, ses ravages s'accumulent et 
les ruines deviennent irréparables. 

Le troisième effet de cet examen est de nous jeter dans les 
bras de Dieu, à la vue de notre souveraine indigence et de 
notre corruption originelle. Plus la défiance et même l'hor- 
reur que l'âme pécheresse éprouve pour elle-même est vive, 
plus elle a le sentiment profond de sa contingence, de son 
impuissance et de sa malice, plus aussi elle cherchera à se 
réfugier et à se perdre en Dieu, en qui elle peut tout : omnia 
possiim in eo qui me confortât. 

En rentrant en elle-même pour se connaître, par l'examen 
de conscience, l'âme trouvera donc le remède souverain contre 
l'aveuglement et les entraînements mauvais c{ui en résultent, 
mais encore le ressort nécessaire de toute perfection. 

Article IL 
Difficultés de l'Examen de Conscience. 

Cet exercice de la vie spirituelle, si nécessaire, offre de très 
grandes difficultés : les unes générales et communes à tous 
les hommes, les autres spéciales soit aux commençants, soit 
aux plus parfaits. Nous allons les indiquer rapidement. 

L — Difficultés générales. 1° La réflexion sur soi-même est 
un effort pénible de l'esprit et celui qui nous coûte le plus, 
car telle est la nature humaine. Autant il lui est facile de 
s'épancher au dehors et d'agir ad extra pour connaître et 
posséder les objets cfui nous entourent, autant il lui est pé- 
nible d'agir en sens inverse, de se replier du dehors en dedans. 
Et voilà pourquoi il y a si peu d'hommes sur la terre capables 
de réfléchir habituellement sur eux-mêmes. C'est la vie spon- 
tanée qui domine partout : la vie réfléchie est le lot d'un petit 
nombre, de ceux que l'éducation et l'exercice artificiel ont 
fini par transformer et assagir. 

2° A cette difficulté première s'ajoute celle qui provient 
de la complexité étrangement subtile de nos actes intérieurs 
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qu'il s'agit de connaître et de démêler. Les sentiments les 
plus divers surgissent parfois en même temps ou se succèdent 
si rapidement en nos âmes ; ils s'entrecroisent pêle-mêle et 
nous agitent en sens divers, et même en sens si opposés qu'ils 
défient trop souvent l'analyse des psychologues. Que d'ano- 
malies, que de contradictions incessantes, qui font du cœur 
humain une véritable énigme, un mystère indéchiffrable ! 
Non seulement il y a deux hommes en nous, comme le disait 
Racine, après S. Paul, mais on pourrait dire qu'il y en a par- 
fois une multitude, selon les impressions du moment, et c'est 
là un des plus tristes spectacles de voir que nous sommes si 
peu constants avec nous-mêmes et de ne pouvoir fixer le fond 
de notre mobilité (1). 

Non seulement il est parfois difTicile de constater ce qui 
se passe en nous, mais encore plus de remonter aux causes 
secrètes de nos sentiments actuels. C'est aussi difficile, nous 
dit la Sagesse, que de remonter le cours d'un ruisseau à tra- 
vers les montagnes, jusqu'aux premiers filets d'eau qui en 
sont la source ; — ou bien que de retracer dans les airs les 
circuits que l'aile de l'oiseau a une fois décrits dans son vol, 

3° Une troisième difficulté provient de nos UlusiGns se- 
crètes sur nous-mêmes, et de cette tendance de notre amour- 
propre à nous excuser toujours, c'est-à-dire à nous tromper 
nous-mêmes sur ce que nous sommes et ce que nous faisons. 
Ce n'est pas là, assurément, la moindre de nos misères. Clair- 
voyants sur les plus légers défauts des autres, nous sommes 
aveugles pour les nôtres, même les plus énormes — comme 
la fable des deux besaces l'a si bien symbolisé. Il faut, le 
plus souvent, qu'un ami charitable prenne soin de nous en 
avertir — et encore doit-il le faire avec mille ménagements 
et adresses, s'il veut conserver notre amitié et ne pas passer 
à nos yeux pour un jaloux et un méchant. 

Que ces illusions soient volontaires ou involontaires, peu 
nous importe, le résultat est le même : on ne se connaît pas. 



(1) Cf. s. François de Sales, Traité de l'amour de Dieu, 1. VI, co 
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soit parce qu'on ne veut pas, soit parce cju'on ne sait pas se 
connaître. 

II. — Difficultés spéciales. 1° Les plus avancés dans les 
voies spirituelles, cjui, grâce à la répétition des actes, devraient 
avoir accjuis le plus de facilité pour le saint exercice de l'exa- 
men de conscience, sont au contraire — trop souvent — ceux 
qui l'abandonnent le plus facilement. C'est là un fait d'expé- 
rience quotidienne. Volontiers ils sont fidèles à l'oraison où 
ils trouvent d'abondantes consolations. L'examen de cons- 
cience, au contraire, est pour eux sec, aride, ennuyeux et, 
pour y être fidèles malgré le peu de goût, ils doivent sans 
cesse remettre sous leurs yeux son importance et sa nécessité, 
même pour les plus parfaits. C'est là le pain quotidien qui, 
malgré qu'il soit sec, doit être mangé cfuand même, pour 
alimenter notre vie. 

2° Les déhuianis dans le chemin de la perfection éprouvent 
pour cet exercice spirituel d'autres difficultés, provenant de 
l'embarras dans le choix de ce cj;u'ils doivent examiner et 
aussi dans la manière dont ils doivent procéder à cette re- 
cherche. Aussi allons-nous étudier avec eux les ohjeis et la 
méthode de l'examen de conscience. 

Aktjcle III. 
Les Objets de V Examen de Conscience. 

Les objets à rechercher dans un examen de conscience sont 
différents suivant qu'il s'agit d'un examen général prépara- 
toire au sacrement de Pénitence, ou de l'examen particulier 
en vue de la direction spirituelle et du progrès dans les voies 
de la perfection. 

L'examen général pour une bonne confession doit embrasser 
tous les péchés volontaires, mortels ou véniels, que l'on a 
pu commettre depuis la dernière confession, tandis que l'exa- 
men particulier embrasse en outre nos moindres fautes et 
nos X-)lus légères, imperfections, volontaires ou involontaires,. 
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■et de plus il en reclierche les causes, c'est-à-dire les défauts 
•qui sont la source habituelle de ces fautes, surtout le défaut 
principal, la passion dominante, qui est le côté faible, par 
lequel nous sommes le plus exposés à nous perdre ; enfin il 
reclierche aussi les attraits dominants qui doivent orienter 
notre vie, si nous les dirigeons bien. 

C'est de ce dernier examen, visant à la perfection, que 
s'occupe la théologie ascétique : le premier est du ressort de 
la théologie morale qui traite du sacrement de Pénitence et 
des conditions requises pour le recevoir avec fruit. 

Pour procéder avec ordre en cette recherche, nous poserons 
trois problèmes ou trois questions : 1° Quel est notre défaut 
■dominant à corriger ? — 2° Quelle est sa genèse : vient-il 
de la nature, des habitudes contractées ou de l'hérédité ? — • 
3° Quels sont nos attraits dominants à bien diriger ? 



I. — Quel est notre défaut dominant ? Heureux l'homme 
qui n'aurait qu'un seul et unic[ue défaut ! Nous en avons tous 
plusieurs, peut-être très nombreux. Or il est d'une bonne 
stratégie de ne pas les combattre tous à la fois, mais l'un 
après l'autre et de choisir tout d'abord parmi eux le chef de 
file, celui qui d'ordinaire les commande tous, afin de com- 
mencer la réforme et la lutte par lui, qui est le plus dange- 
reux : le défaut dominant. 

Parfois cependant cette passion dominante n'est pas mau- 
vaise en elle-même et n'est que l'excès d'une bonne qualité 
qu'il suffira de modérer ou de mieux diriger. 

Ainsi une nature riche et ardente s'allume promptement 
et peut se laisser emporter jusqu'à la colère, tandis que, mo- 
dérée et bien disciplinée, elle devient un instrument puissant 
•des œuvres de zèle, apte aux grandes entreprises inspirées 
par la gloire de Dieu. 

Un cœur sensible et très aimant ira facilement aux amitiés 
vaines ou dangereuses et gaspillera ses trésors de sensibilité 
«n amusements futiles et vanités mondaines. Au contraire, 
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tourné vers Dieu et vers l'idéal de la beauté surnaturelle^ 
ce cœur deviendra capable des plus beaux dévouements et 
de la plus haute perfection. 

Un caractère doux et paisible sera incapable d'initiative 
hardie et généreuse ; il n'entreprendra jamais rien de sa vie ; 
mais, bien dirigé, il peut devenir, entre les mains d'un bon 
supérieur, un gardien fidèle ou un instrument docile et très 
précieux dans une foule d'œuvres. 

De tels caractères sont loin d'être mauvais : ils sont bons, 
mais seulement incomplets. 

Il n'est pas jusqu'à la passion dominante de l'ambition 
que l'on ne puisse bien diriger et sanctifier, comme le prouve 
l'exemple si connu de S. François Xavier. 

Bon nombre de passions, au contraire, peuvent — au moins- 
pratiquement — être dites mauvaises de leur nature, et doivent 
être mortifiées et extirpées impitoyablement. Telles sont 
l'cgoïsme, la sensualité, la gourmandise et l'impureté, l'en- 
têtement, la jalousie, etc. 

Mais il ne suffît pas au moraliste qui s'examine d'avoir 
constaté le défaut dominant. C'est là un fait brut qu'il doit 
essayer d'analyser et de comprendre en remontant jusqu'à 
ses racines ou ses causes, à la fois morales et physiologiques : 
et cette étude si utile sera pleine d'attraits. 

II. — La genèse du défaut dominant. Il peut être le résul- 
tat naturel de notre iempéramenl physiologique, ou bien des 
habihides que nous avons contractées, parfois même d'une 
tare héréditaire. Autant de causes à étudier. . 

A) Le îempératneni de chacun est la cause principale de 
ses défauts comme de ses qualités. Son importance morale, 
niée par les cartésiens malgré l'évidence des faits quotidiens, 
a pu être exagérée par les matérialistes, mais elle demeure 
pour tout bon philosophe un fait incontestable, quelles qu'en 
soient les causes physiologiques. 

Or les espèces de tempérament sont nombreuses. En voici 
la division classique d'après les anciens physiologistes, depuis 
Hippocrate et Galien. Ils distinguaient les tempéraments 
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sanguin, bilieux, phlegmalique et mélancolique, produits par 
la prédominance supposée de l'une des quatre humeurs car- 
dinales : le sang, la bile, la pituite et l'atrabile. Mais, ces deux 
derniers éléments n'étant plus admis par la science moderne, 
avec eux, les tempéraments phlegmatique et mélancolique 
ont disparu ou n'ont été conservés qu'à d'autres titres et 
pour d'autres raisons. En outre, tous les modernes y ajoutent 
le tempérament nerveux, et quelques-uns le tempérament 
musculaire ou athlétique : en tout six tempéraments. 

Dans un si grand conflit d'opinions scientifiques, que des 
discussions séculaires n'ont pas réussi à mettre d'accord, nous 
nous maintiendrons sur le terrain purement pratique, évitant 
toute spéculation sur les causes plus ou moins inconnues, et 
nous nous bornerons à une description sommaire et tout 
extérieure de ces six tempéraments, en les rangeant dans 
l'ordre suivant. D'abord les deux tempéraments sanguin et 
nerveux — dont l'existence paraît aujourd'hui hors de con- 
teste. Puis deux autres : le bilieux et le phlegmalique, plus 
généralement reconnus. Enfin, le mélancolique et le muscu- 
laire, dont l'existence distincte est beaucoup plus contestable. 

1. Le sanguin est un tempérament caractérisé par la pré- 
dominance du sang et l'abondance de la vie. On le reconnaît 
facilement à la face colorée d'une teinte vermeille, à la peau 
rosée, aux cheveux châtains et souples, aux formes arrondies 
et gracieuses du corps, à la physionomie animée et gaie. L'ima- 
gination est riante, le sentiment tendre, l'esprit facile et 
prompt ; mais il perd d'ordinaire en profondeur ce qu'il gagne 
en surface. Si parfois l'intelligence faisait défaut, la sensibilité 
dominerait la raison et l'entraînerait facilement. Le caractère 
est souple et liant, les passions vives mais passagères ; pas 
de haines durables ; générosité et amour faciles, mais incons- 
tants. Comme types de ce caractère, on peut donner Henri IV, 
Mirabeau, S. François dé Sales, etc. 

Au point de vue spirituel, les ressources pour le bien de ce 
tempérament sont considérables : amour vif, générosité, élan 
des mouvements, vivacité des impressions. Pour le mal, il 
aura aussi ses entraînements, surtout vers les voluptés sen- 

THÉOI.OOin ASCÉTIQUE 11 
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suelles, et l'amour du plaisir sous toutes ses formes engen- 
drera l'horreur de la peine, de l'effort ou la paresse spirituelle 
et aussi l'inconstance. 

2. Le nerveux est un tempérament dû à l'impressionnabilité 
et à la surexcitation habituelle du système nerveux. On le 
reconnaît aisément à la figure généralement pâle et maigre, 
à la peau sèche et décolorée, aux muscles et aux veines qui 
ressortent en saillie, à la démarche presque sautillante, à la 
physionomie toujours mobile et pleine d'expression c|ui sem- 
ÏdIc refléter toutes les émotions de l'âme et jusqu'aux mouve- 
ments extérieurs de l'air ou de la température. L'appétit du 
nerveux est capricieux, sa digestion pénible, son sommeil 
agité. Dans un moment d'émotion, il se croit capable de tout ; 
après son passage, c'est la lassitude : il ne semble plus bon 
à rien. La volubilité de sa parole, la fréquence de ses gestes 
et de ses commandements, font un perpétuel contraste avec 
les périodes de dépression et d'anéantissement qui suivent. 
En un mot, son existence se passe en de perpétuelles oscilla-, 
tions contradictoires d'amour et de haine, de sympathie et 
d'antipathie, de chaud et de froid, d'enthousiasme et de dé- 
pression, de joies vives, de douleurs encore plus profondes 
et plus nombreuses. Allié avec un peu de génie, le tempéra- 
ment nerveux a produit des types tels que Tibère, Louis XI, 
Pascal, J.-J. Rousseau, Zimmerman, Robespierre, etc. 

Au fond, de telles natures sont malheureuses, mais elles 
sont très accessibles à la piété et à la vie religieuse, à cause 
de leur exquise sensibilité. L'excès même de cette sensibilité 
les expose cependant à un double péril : celui de l'inconstance 
dans le bien et celui non moins grave de l'illuminisme où peut 
les pousser un besoin toujours insatiable d'émotions extraor- 
dinaires. Cependant, bien dirigés et placés dans un bon mi- 
lieu et une vie régulière, ces défauts peuvent à la longue 
s'atténuer et même se transformer. 

3. Le tempérament bilieux, que l'on attribue à la prédomi- 
nance de l'action du foie et de la bile, se révèle à l'observateur 
par un teint brun, plus ou moins foncé, un système pileux 
abondant, fortement coloré en noir, des yeux également noirs ^ 
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des traits du visage accentués, un air généralement intelligent 
et ferme, des muscles vigoureux, une grande activité et beau- 
coup de chaleur dans l'ensemble de l'organisme, des mouve- 
ments brusques, une parole impérieuse. 

Les hommes de cette trempe ont généralement beaucoup 
de capacité, une grande rapidité de coup d'œil et de pénétra- 
tion, des déterminations fortes, hardies, durables, une per- 
sévérance à toute épreuve. Malheureusement ils ont aussi 
le défaut de ces qualités : un grand entêtement. Ils sont in- 
domptables et capables de se porter à tous les excès. Ils ont 
aussi de grandes ambitions et une extrême opiniâtreté à les 
satisfaire. 

Comme exemples de ce type on peut citer Alexandre le 
Grand, Jules César, Brutus, Mahomet, Sixte-Quint, Cromwel, 
le czar Pierre, Napoléon, etc. 

Le type bilieux paraît plus rare chez les femmes que chez 
les hommes. Il s'observe plus souvent dans le Midi que dans 
d'autres climats. 

On voit la puissance de ce tempérament pour le bien comme 
pour le mal. Pour le bien, il aura la hardiesse des grands des- 
seins, la fermeté qui les exécute jusqu'au bout, le calme, la 
tempérance, une chasteté au moins relative. Pour le mal, 
il risque d'avoir tous les défauts de l'orgueil, de la colère, de 
l'obstination. 

4. Le tempérament phlegmatique ou lymphatique est carac- 
térisé par la surabondance des humeurs lymphatiques, pro- 
duisant la faiblesse et l'atonie des autres appareils de l'éco- 
nomie. Au dehors, on le reconnaît à l'abondance et à la mol- 
lesse des chairs, souvent diaphanes et mal dégrossies. La 
figure est pleine, mais sans coloris ni vive expression ; les 
cheveux sont plats, de couleur blonde ou cendrée, les yeux 
bleus, les formes arrondies. La lenteur des mouvements et 
des décisions, l'apathie générale en sont des signes très frap- 
pants et caractéristiques. 

Au point de vue intellectuel, les phlegmatiques ne brillent 
ni par l'imagination et les aptitudes pour les beaux-arts, ni 
par le goût des spéculations et des sciences abstraites. Leur 
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raison ne s'élève guère au-dessus du sens commun et des be- 
soins de la vie pratique. 

Au point de vue moral, ils n'ont ni grands vices ni grandes 
vertus. Pas ambitieux, contents de peu ; ils sont tranquilles, 
patients, d'une grande égalité de caractère. Mais si l'on tente 
de les pousser un peu dans les voies de la perfection, on se 
heurte bientôt à leur indécision, à leur paresse, à leur insen- 
sibilité. 

Ce caractère est très commun chez les femmes et tous ceux 
qui n'ont pas grande élévation d'esprit. 

5. Le tempérament mélancolique ou atrabilaire, comme 
disaient les anciens {atra-bilis, ailu^ y-olo:;), est bien moins 
un tempérament distinct qu'un excès ou une manifestation 
pathologique du bilieux. Aussi a-t-il les mêmes signes exté- 
rieurs, mais encore plus accentués : visage pâle, yeux noirs 
ou d'un châtain sombre, les yeux brillants de feu ou pleins 
de larmes, l'attitude austère, méditative, triste ou inquiète. 
Son intelligence est dominée par l'imagination qui voit tou- 
jours tout en noir, et se complaît dans le pessimisme, alors 
que le sanguin est presque toujours optimiste. 

Au point de vue moral, le mélancolique est porté à la dé- 
fiance, à la jalousie, à la vengeance. Il se plaint de tous et 
de lui-même, devient misantrophe, fuit le monde, se plonge 
dans la solitude, et pour se fuir lui-même, rêve parfois au 
suicide. 

On trouve ainsi chez les mélancoliques beaucoup de res- 
sources pour la méditation et les austérités de la vie cloîtrée 
ou solitaire. Mais ils offrent aussi tous les inconvénients des 
défauts déjà signalés, surtout de la tristesse, de la méfiance, 
des scrupules, de la jalousie, et finalement du désespoir. 

6. Enfin le tempérament musculaire ou athlétique paraît 
n'être qu'un développement exagéré du sanguin. La char- 
pente est forte, les muscles puissants et bien dessinés, le cou 
volumineux renforcé par derrière, la poitrine ample, les épau- 
les larges et carrées. D'ailleurs, la tête est plutôt petite et le 
front étroit : ce qui semble indiquer chez l'athlète l'infériorité 
de la vie cérébrale ou intellectuelle et la prédominance de la 
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"ïorce physique et de la vie animale. On dirait même parfois 
•que la sensibilité morale est émoussée et que l'esprit som- 
meille. Cependant le caractère est ordinairement bon, calme 
et même docile, à l'exception des accès de colère où la bête 
déchaînée brise tous les obstacles. 

Un tel tempérament est peut-être celui qui offre le moins 
de ressource pour la vertu, parce que le bon sens et la raison 
n'y semblent pas jouir d'une maîtrise suffisante. Sa docilité 
et son obéissance apparentes ne seront qu'intermittentes, 
et c'est habituellement que vous le verrez aux prises avec 
ses besoins de jouissance et ses tentations soit d'intempérance, 
soit d'impureté. 

Tels sont /es ff/pesprincipaucc des tempéraments, à l'état na- 
tif , c'est-à-dire tels qu'ils résultent de la constitution primitive 
de chacun, et avant les modifications que peuvent y apporter 
l'âge, les habitudes contractées, le climat, le régime de vie, 
la maladie et mille autres circonstances fortuites — tels qu'ils 
se montrent dès la naissance, avec leurs qualités et leurs dé- 
fauts. Aucun n'est entièrement bon, aucun n'est entièrement 
mauvais. Chacun trouverait son complément naturel dans 
le tempérament opposé : et leur ensemble ferait une synthèse 
harmonique. Heureux le mortel qui serait ainsi parfaitement 
équilibré 1 n'est-il pas introuvable ? 

Que si nous laissons de côté les deux derniers types, qui 
semblent plutôt dérivés, pour nous en tenir aux quatre pre- 
miers vraiment fondamentaux, voici la note caractéristique 
■de chacun d'eux, en même temps que le symbole biblique 
qui lui a été attribué par les anciens : 

1*^ Le sanguin a pour qualité V activité ardente et pour sym- 
bole : le lion. 

2° Le nerveux a pour qualité Vélan iniaginatif et pour 
symbole : l'aigle. 

3° Le bilieux a pour qualité la volonté et pour symbole : 
la tèie humaine. 

4° Enfin le lymphatique a pour qualité le labeur calme 
>et patient et pour symbole : le bœuf. 

Ce tableau, il est vrai, est bien incomplet puisqu'il ne 
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montre que les qualités. Il laisse au lecteur le soin de tourner 
la médaille et d'y lire attentivement tous les défauts de ces 
mêmes qualités que nous avons énumérés. 

Ce sont là du moins quatre points de repère que tout obser- 
vateur doit avoir sans cesse sous les yeux, s'il veut, à propos 
de tout individu qu'il examine, trouver immédiatement quel 
est son tempérament particulier, ou, comme on dit aujour- 
d'hui, son idiosyncrasie. Examen indispensable pour se con- 
naître soi-même et aussi pour connaître ceux qui se sont 
confiés à notre direction. Si nous n'apprenions à les dominer, 
ces tendances aveugles de notre tempérament pourraient nous 
conduire aux abîmes, et paralyseraient sûrement tous nos- 
efforts vers l'idéal de la perfection chrétienne. 



* 



B) Les habitudes. Le défaut dominant dont nous étudions 
ici la genèse n'a pas seulement pour cause les tendances na- 
turelles de notre tempérament, mais encore les habitudes que 
nous avons contractées plus ou moins librement, depuis plus 
ou moins de temps. Si c'est depuis notre enfance, ces habi- 
tudes ont dû s'enraciner et devenir comme une « seconde 
nature ». 

Si ces habitudes ont été prises dans le sens de nos inclina- 
tions naturelles, celles-ci doublent ainsi de force et finissent 
par s'imposer avec une tyrannie sinon invincible, du moins 
très difficile et très longue à maîtriser. Elles peuvent au con- 
traire, prises en sens inverse, corriger ou modifier très heu- 
reusement ces inclinations naturelles qui seraient vicieuses, 
surtout lorsqu'elles ont été contractées dès le plus bas âge. 
A ce printemps de la vie, la nature est encore une cire molle, 
qui reçoit facilement toutes les empreintes qu'on lui donne, 
soit pour le mal, soit pour le bien. 

On voit par là non seulement l'utilité, mais la nécessité 
d'une bonne éducation, dès l'âge le plus tendre, et partant 
l'extravagance de la méthode de Jean-Jacques, qui, sous pré- 
texte de respecter la liberté de l'enfant, voulait attendre l'âge 
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de 21 ans pour lui proposer de se soumettre à une discipline 
religieuse et morale. Tant que l'enfant est mineur, les parents 
•ont la charge et la responsabilité non seulement de sa vie 
physique, mais encore de sa vie morale et religieuse, qui est 
un bien encore plus précieux. Ils ont donc le devoir rigoureux 
non seulement de lui apprendre à vivre, mais à bien vivre, 
et par conséquent à prévenir ou à corriger ses mauvaises 
habitudes et à développer les bonnes. C'est là le véritable 
Lien et le bonheur à la fois des enfants et des parents eux- 
mêmes. 



* 



C) L'hérédité. Cependant nous serions incomplet, si à ces 
deux causes originelles de nos tendances morales, et partant 
de notre défaut dominant — la nature et les habitudes — 
nous n'en ajoutions pas une troisième, qui est à la fois natu- 
relle et acquise, à travers plusieurs générations successives, 
tenant ainsi des deux premières, à savoir Vhérédité. 

C'est un fait bien mystérieux, mais incontestable, que les 
parents influent sur les mœurs de leurs enfants, non seule- 
ment par le genre d'éducation qu'ils leur donnent, mais aupa- 
ravant par l'acte de la génération elle-même. Il est rare que 
les parents en soient moralement responsables ; cependant 
cette responsabilité éclate en certains cas, par exemple lorsque 
l'enfant a été conçu pendant que le père ou la mère étaient 
en état d'ivresse, de démence ou de passion violente, etc. 
Quoi qu'il en soit, volontaire ou non, le legs héréditaire n'en 
est pas moins un fait certain. • 

Les ressemblances plus ou moins frappantes des enfants 
à leurs père et mère ou à quelqu'un de leurs ancêtres est un 
fait quotidien, indéniable. Or, ces ressemblances ne sont pas 
seulement physiques, dans les traits du visage, la taille, la 
démarche, le tempérament, les inclinations morbides, etc., 
mais encore morales dans les inclinations intimes de l'âme, 
les aptitudes de l'esprit, le goût pour les lettres, les sciences 
•ou les arts, et aussi pour certains défauts, certaines bizarreries 
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de caractère, certaines passions telles que la passion du jeu,, 
du vol, de l'impureté, etc. Et nous nous souvenons d'en avoir 
lu des exemples vraiment effrayants dans des ouvrages de 
tératologie. Comment ne pas y croire, ou même s'en étonner ? 
Mettons-nous en doute c[ue l'idiotie et la folie intellectuelle 
peuvent se transmettre par hérédité ? non assurément. Alors 
pourquoi pas aussi les folies et les monstruosités morales ? 
Dans des cas exceptionnels ou tératologiques, la liberté de 
l'homme n'est pas moins fragile que sa raison : elles suivent 
le même sort, et ne sont pas plus inviolables l'une que l'autre. 
Dieu aura pitié de ces pauvres enfants dont la monstruosité 
ne leur est nullement imputable, et n'est le crime que de 
leurs parents. 

Assurément, ces faits sont extrêmement rares : raison de 
plus pour ne pas les laisser ignorer aux directeurs des âmes. 
Pour l'ordinaire, dans ces cas de monomanie héréditaire, 
la liberté humaine n'est point totalement abolie, mais seule- 
ment affaiblie et sa responsabilité diminuée. Alors, c'est le 
grand art de l'éducateur de l'enfance et du confesseur de 
corriger la nature, peu à peu, très patiemment, et de lui faire 
retrouver, plus ou moins, son équilibre normal. 

Conclusion. Interrogeons avec soin nos consciences ou les 
consciences c[ui nous sont confiées. Et après une étude dé- 
taillée de ces trois sources possibles du défaut dominant ; 
le tempérament, les habitudes et l'hérédité, nous finirons par 
le connaître et engager la lutte, avec la grâce de Dieu et les 
lumières de notre directeur. Mais il serait impossible de lutter 
contre un ennemi inconnu. 



* 



III. — Quels sont nos attraits dominants pour le bien ? 

Faut-il se borner à connaître les mauvaises tendances qui 
sont en nous et quel est notre défaut dominant ? Assurément 
non, et si c'est là le travail premier et le plus urgent d'un 
examen de conscience, ce n'est que la partie négative de 
l'œuvre de notre perfection qui consiste non seulement à 
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-détruire, mais aussi à édifier ; non seulement à prévenir le 
mal, mais à faire le bien et à orienter vers le bien toute notre 
vie. 

Après l'examen de nos mauvaises tendances, il reste donc 
à faire l'étude des bonnes et généreuses tendances qui se 
diversifient 'suivant la trempe de chacun. Après la recherche 
du défaut dominant, il faudra donc rechercher aussi quel est 
Valiraiî dominant, afin de le purifier, de le surnaturaliser, de le 
développer et de lui faire porter tous les fruits de zèle et de 
sainteté qu'il peut produire en nous et autour de nous. 

L'attrait dominant pour le bien peut provenir de la nature 
ou de la grâce. L'un est humain, l'autre divin. Il importe de 
bien distinguer l'une et l'autre de ces impulsions. Ainsi les 
« voix » de Jeanne d'Arc, qui la portèrent à voler au secours 
de la France envahie, n'étaient sûrement pas un attrait hu- 
main, qui ne convenait ni à son sexe, ni à sa profession de 
bergère et à ses habitudes de vie, mais un attrait divin. 

Au contraire, l'attrait naturel peut venir, tout comme le 
défaut dominant, du tempérament naturel, des habitudes 
acquises, et même de l'hérédité de la race. Mais c'est surtout 
du tempérament qu'il procède, et c'est encore lui qui donne à 
chacun sa physionomie propre pour lé bien comme pour le mal. 
Il suffira donc de se rappeler ici les principes généraux que 
nous avons déjà posés sur la nature et la classification des 
tempéraments, et qui nous révèlent à la fois les qualités 
comme les défauts dominants. 

Ainsi le tempérament sanguin, est porté à l'amour, à la 
générosité, au dévouement pour les nobles causes et un bel 
idéal. 

Le tempérament nerveux, par son exquise sensibilité, est 
porté à la piété, à la dévotion : il ne se lasse pas d'émotions 
nouvelles et trouve dans ce besoin qui l'aiguillonne un exci- 
tant aux ardeurs de son zèle. 

Le tempérament bilieux a lui aussi besoin d'activité, de 
zèle, mais il a en plus la fermeté ou la constance et ne se 
laisse pas déconcerter par les obstacles, ni effrayer par les 
rigueurs de la tempérance et de la chasteté. 



330 l'examen de conscience 

Le tempérament flegmatique aime la paix, le calme, la- 
tranquillité, la patience, l'égalité d'humeur, si appréciés dans 
les communautés religieuses. 

Le tempérament mélancolique a de l'attrait pour la soli- 
tude, le recueillement, les méditations prolongées, les austérités. 

Enfin le tempérament musculaire, né pour l'action et la 
lutte, sera résistant aux fatigues, aux voyages lointains des 
missions, aux exercices du corps pénibles, etc. 

L'ne fois que le tempérament du dirigé sera connu, il faudra 
donc viser à développer de préférence les vertus qui s'ac- 
cordent le mieux avec sa nature. Ces vertus, s'harmonisant 
à la fois avec la nature et la grâce, se pratic[ueront avec plus 
de facilité et de plaisir, seront plus constantes dans leur durée 
et pourront se développer à un degré plus éminent. 

Ainsi, par exemple, le naturel bilieux doit s'applic[uer sur- 
tout aux vertus agissantes, capables de donner toujours une 
matière suffisante à son ardeur et à son feu. 

Le mélancolique doit se servir adroitement de son humeur 
naturelle, en la faisant tourner doucement à la vie intérieure 
et contemplative, en favorisant sa solitude qui en est le doux 
élément. 

Le sanguin et l'affectif laisseront aller leur cœur aux opé- 
rations de l'amour divin, aux œuvres de bienfaisance et de 
charité qui répondent le mieux à la bonté de leur cœur. 

De cette manière, on réussit bien mieux et avec moins de 
peine dans l'acquisition des vertus à un degré supérieur,, 
parce que la nature, se trouvant appliquée aux vertus cpi 
lui conviennent le mieux, seconde plus facilement l'œuvre 
de la grâce. 

C'est ainsi qu'un sage directeur prépare l'examen d'une 
vocation religieuse ou laïque, et l'orientation de toute une: 
vie. 



Après la connaissance des attraits naturels, vient la con- 
naissance des attraits surnaturels et divins. 

L'attrait divin se reconnaît à certaines touches intérieures- 
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du cœur que l'on ressent aux heures de recueillement et de 
prière, surtout dans les moments de ferveur sensible. 

Parfois on dirait une voix intérieure qui retentit sans parole 
et sans bruit dans le silence de notre âme. C'est un appel 
secret du divin Maître qui nous appelle à le suivre. Ecce sio 
ad ostium el pulso... Dominus adest qui vocal îe... 

Plus fréquemment, c'est une pensée qui surgit inopinément 
en notre esprit, sans aucune préparation naturelle. Elle nous 
frappe d'une manière étrangement vive et s'accompagne d'une 
impulsion plus ou moins irrésistible pour la réaliser. 

Quelquefois, c'est moins une lumière éblouissante qu'une 
suavité délicieuse, un besoin pressant, une attraction indé- 
finissable auxquels il nous faut céder, sous peine d'un remords 
cuisant. 

Sous quelque forme que se fasse sentir l'attrait céleste, il 
suffit de l'écouter, de l'observer, de constater surtout s'il est 
fugitif et suspect d'illusion, ou bien répété, fréquent, perma- 
,nent, comme tous ordres vraiment surnaturels et divins. Que 
s'il reste quelque doute, ce sera au directeur de le dissiper 
à l'aide des principes sur le discernement des esprits. 

Mais une fois la voix du ciel parfaitement reconnue et au- 
thentiquée par le directeur,il est clair qu'il n'y a plus à hésiter, 
mais à obéir, et que l'endurcissement du cœur serait un péché 
contre le S. -Esprit, suivant la parole du Psalmiste : Hodie 
si vocem ejiis audieritis, noliie obdurare corda veslra... {Ps., 

LXXXXIV, 8). 

« Résolvez-vous, Philotée, écrit l'aimable S. François de 
Sales, d'accepter de bon cœur toutes les inspirations qu'il 
plaira à Dieu de vous faire : et quand elles arriveront, rece- 
vez-les comme les ambassadeurs du Roy céleste... oyez pai- 
siblement leurs propositions, considérez l'amour avec lequel 
vous êtes inspirée, et caressez la saincte inspiration. Consen- 
tez, mais d'un consentement plein, am.oureux et constant à 
la saincte inspiration ; car, en cette sorte, Dieu, que vous ne 
pouvez obliger, se tiendra pour fort obligé à votre affec 
tion » (1). 

(1) s. François de Sales, Inliod., 2"^ p., ch. xviri. 
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Article IV. 
Les Méthodes de U Examen de Conscience. 

Les moralistes païens, éclairés par leur seul bon sens nalurel, 
avaient bien compris que, sans la pratic|ue de cet exercice 
spirituel, il n'y avait pas de réforme de mœurs possible, ni 
d'avancement dans aucune vertu ; aussi trouvons-nous dans 
Sénèque, Plutarque et surtout dans Epictète de véritables 
méthodes d'examen de conscience. 

Même parmi les laïcs de nos jours, nous avons connu un 
excellent professeur de Sorbonne qui l'enseignait publique- 
ment à ses étudiants de lettres et la pratiquait fidèlement 
pour son propre compte (1). 

Mais il était réservé aux grands docteurs de l'Eglise, à. 
travers les âges chrétiens, de transfigurer cet exercice de^ 
beauté morale purement naturelle en un instrument de sanc- 
tification surnaturelle et de salut, et aussi de le vulgariser. 
Au lieu d'être le privilège d'une élite, il a été mis par eux 
à la portée de tous, comme le salut éternel lui-même. 

S. Basile, S. Augustin, S. Jean Chrysostome, S. Antoine, 
S. Bernard, tous les maîtres de la vie spirituelle, sans excep- 
tion, ont tracé les règles de l'examen de conscience. Mais 
c'est surtout S. Ignace, dans son immortel ouvrage des Exer- 
cices spirituels, qui en a analysé et codifié la pratique d'une- 
manière très parfaite et définitive. Aussi sa méthode s'est- 
elle répandue dans tous les ordres religieux, dans tous les 
monastères d'hommes et de femmes, dans les séminaires et 
le clergé, parmi tous les pieux fidèles, en un mot dans l'Eglise 



(1) C. Mautiia, Les 7)ioralisles de l'eiupire romain, Sénèque, v, p. 74 (Voir Sé- 
nèque, De Ira, m, 36-37). — De même JI. Pnyot, dans l'Education de la volonté^ 
recommande la méditation avec des résolutions précises ; des relraites, non pas 
une l'ois, mais trois lois par an, et de fréquents retours sur soi chaque jour. « Le 
soii', en s'endormant, ou Ja nuit lorsqu'on s'éveille, ou dans les moments de repos, 
quoi do plus facile que de renouveler ses bonnes résolutions ? Quelle occupation 
plus utile encore le matin, lorsqu'on s'éveille, pendant qu'on s'habille, qu'on se 
lend à son travail, que de faire reverdir la plante des bons désirs ? » (/&(V/.,.p. 131).- 
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entière où elle ne cesse de porter des fruits de sanctification 
vraiment merveilleux. 

C'est cette méthode que nous allons essayer d'exposer en 
détail. 

Avertissons tout d'abord les lecteurs qui ne la connaîtraient 
pas encore, qui ne l'auraient jamais mise en pratique, qu'elle 
ne peut manquer de leur paraître longue et compliquée, sur- 
tout s'ils se contentent de la lire superficiellement. Il en est 
ainsi — nous l'avons déjà fait remarquer — de toute méthode 
décrivant un mécanisme savant, apprenant, par exemple, à 
lire ou à écrire. Mais dès qu'elle a été mise en action et inté- 
gralement pratiquée, au bout de peu de temps, elle devient 
très simple, "très facile, et se pratique sans efïorts pénibles. 
Son exercice devient même d'autant plus consolant que ses 
fruits en sont plus merveilleux. Qui de nous regrette aujour- 
d'hui d'avoir appris à lire et à écrire, et ne se trouve pas 
récompensé au centuple des premiers efforts que l'appren- 
tissage de cet art lui a coûtés ? 

Du reste, à l'usage des personnes du monde qui seraient 
très pressées par leurs affaires et n'auraient pas le loisir d'y 
consacrer un quart d'heure par jour — ce qui est vraiment 
bien peu à distraire d'une grande journée — ,nous indiquerons, 
à la fin de cet article, la manière de le simplifier, pour ne pas 
perdre entièrement les fruits d'un exercice jugé absolument 
indispensable à la correction de ses défauts et à l'avancement 
dans la vertu. 

Voici donc la description de cette méthode, d'après S. Ignace. 
Elle comprend deux parties : un examen de prévoyance, et 
puis l'examen proprement dit. 

* 

I, — Examen de prévoyance que l'on doit faire à la fin 
de l'oraison du matin ou dès la veille au soir avant de se 
coucher. Il comprend quatre actes fort naturels: 1° Préciser 
le sujet de son examen, et bien fixer le point — un seul point — 
sur lequel on se surveillera le long de la journée, 2° Prévoir 
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les occasions que l'on pourrait avoir dans cette même journée 
de corrig'or tel défaut ou de pratiquer telle vertu. 3» Prendre 
la résohiiion bien généreuse de se vaincre sur ces points ainsi 
déterminés. 4° Enfin, prier et demander à Dieu la grâce de 
triompher. 

Ce premier exercice préparatoire, vu son importance, doit 
être fait bien sérieusement et ne demande pas moins de quatre 
ou cinq minutes. 

Des quatre actes qui le composent et que nous venons d'énu- 
mérer, le premier — le choix du sujet — a seul besoin d'ex- 
plication, d'autant qu'il est le plus important. L'examen est 
un instrument bien capable de frapper des coups décisifs, 
mais avant de frapper il faut savoir ce qui doit être visé et 
savoir viser juste. Pour être éclairé sur ce point capital, il 
faut sans doute interroger son directeur, mais c'est à nous 
de lui confier nos besoins après avoir bien réfléchi et prié ; 
c'est à nous de proposer et à lui de décider du plan de bataille. 
Or plusieurs plans sont possibles : 

fo II y a le défaut dominant à corriger. C'est là le point 
d'attaque habituel, normal. Il est en nous un excès, un désé- 
quilibre, et il faut, avant tout, rétablir chez nous l'équilibre 
moral et l'harmonie. Ce défaut nous a été souvent reproché 
dès notre enfance, par nos parents dans la famille, au collège 
par nos maîtres..., comme d'être entêtés, orgueilleux, colères, 
hautains, bavards, brusques, paresseux, etc. Nous-mêmes 
avons conscience, aux heures de recueillement, que ce pen- 
chant est ce qui nous nuit davantage et que si nous en étions 
débarrassés, tout irait bien. Enfin, ce défaut étant presque 
toujours l'excès d'une bonne qualité, on peut examiner tout 
bonnement quelles sont les qualités qu'on nous attribue géné- 
raleinent. Ainsi, si l'on vante notre sensibilité, nous serons 
probablement très susceptibles ; si nous sommes impression- 
nables, nous serons aussi portés au trouble et au décourage- 
ment ; si notre nature est très expansive, elle sera facilement 
inconsidérée. Notre activité peut dégénérer en empressement ; 
notre dignité en orgueil ; notre bonté en faiblesse ; notre calme 
en indolence ; notre prudence en ruse et duplicité, etc. 
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2^ Il y a aussi la vertu contraire à pratiquer. Parfois, ce serait 
même une excellente manière, quoique indirecte, d'attaquer 
le défaut dominant. Au lieu de me promettre seulement de 
n'y point retomber, je m'exercerai à la vertu opposée. Si, 
par exemple, je me trouble facilement devant les surprises 
et les contre-temps, si je m'irrite en rencontrant la moindre 
opposition à mes désirs, en un mot, si je ne sais pas assouplir 
et briser ma volonté, à chaque occasion de contrariété, je 
m'imposerai de dire : « Dieu le permet, c'est sa volonté, je 
m'y soumets avec résignation, avec amour. Que sa très sainte 
volonté soit faite ! » 

Pour acquérir la bonté, la douceur, la bienveillance envers 
telles ou telles personnes qui me sont antipathiques, je me 
proposerai, chaque fois que je penserai à elles ou que je les 
rencontrerai, de voir en elles des enfants de Dieu, des frères 
de N.S. Jésus-Christ m'avertissant que tout le bien que j'au- 
rais pu leur faire, il le considérerait comme fait à Lui-même. 
Si j'ai coutume de ressentir de l'orgueil, de la fierté ou bien 
du mépris, je m'habituerai à m'humilier en esprit et à me 
mettre au-dessous de ces rivaux, etc., etc. 

3^ Il y a enfin les vertus ou les habitudes fondamentales de 
la vie chrétienne, sur lesquelles il faut revenir de temps en 
temps, pour examiner si elles ont bien passé dans notre pra- 
tique quotidienne. Ceux qui ont peu de défauts, comme aussi 
peu de vertus, trouveront là une matière inépuisable d'exa- 
men. 

Telles sont par exemple la vertu de charité ou d'amour 
pur et désintéressé de Dieu et du prochain. Cette vertu a cette 
particularité, comme nous l'avons vu, qu'elle peut faire avan- 
cer toutes les vertus, rien qu'en avançant elle-même, parce 
qu'elle donne le branle à toutes. Il faudra donc prendre de 
temps en temps pour sujet la pureté d'intention dans toutes 
nos actions ordinaires et se demander, par exemple : Est-ce 
toujours pour plaire à Dieu que nous agissons ? 

L'habitude de la présence de Dieu participe à la même puis- 
sance de faire marcher devant elle toutes les vertus et en 
a tous les avantages. 
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La perfeclion de nos actions ordinaires est encore un autre 
sujet fondamental. Nous en dirons autant de Végaliié d'âme, 
de la confiance en Dieu et du saint abandon. Enfin la fidélité 
à tous nos exercices de piété est un sujet d'examen qui doit 
être fréquent, puisque cette fidélité même est la condition 
première de tout progrès. 

Après avoir choisi un sujet d'examen, si je le trouve trop 
vaste, il faut savoir le diviser et le préciser encore plus, en 
le limitant, de manière à pouvoir marquer par écrit le nombre 
de ses manquements. Ainsi, par exemple, si je manque sou- 
vent à la charité envers le prochain, je pourrai diviser la 
réforme en quatre étapes : 1^^^ sujet : ne jamais parler en mal 
du prochain : pas de critiques, pas de paroles blessantes ; 
2® sujet : éviter dans la conversation ces petits défauts si fré- 
quents, comme couper la parole, contester, contredire inu- 
tilement, etc. ; 3^ sujet : parler toujours en bien du prochain ; 
excuser ses maladresses et ses fautes ; se montrer toujours 
affable dans ses paroles, l'expression de son visage, etc. ; 
4^ sujet : pratiquer la charité formelle, voir et aimer Dieu 
en tous ceux qui sont enfants de Dieu, frères de Jésus-Christ, 
ou ministres du Christ, quels que soient leurs défauts ou fai- 
blesses humaines. 

Puis, le sujet choisi une fois divisé et ainsi limité, pour 
éviter le reproche de mal étreindre pour vouloir trop em- 
brasser à la fois, il faut prendre sur ce point précis de bonnes et 
généreuses résolutions et se surveiller assez tout le long du 
jour pour ne pas leur être infidèle. Mais cette attention cons- 
tante sur soi, — qui ne doit jamais dégénérer en contention 
pénible d'esprit, — devient facile avec un peu d'habitude 
et de maîtrise de soi. 

Pour que cette attention sur soi-même ne demeure pas 
vague et inefficace, S. Ignace recommande expressément à 
■ ses novices de constater chaque manquement — aussitôt qu'il 
serait commis — par un signe extérieur, tel que se frapper 
la poitrine si l'on est seul, ou tout autre signe discret, lors- 
qu'on n'est pas seul. Pratique d'une efficacité vraiment mer- 
veilleuse. 
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Enfin, en terminant la journée, vient l'examen particulier 
proprement dit, qui doit contrôler le résultat de ce premier 
exercice. Pour le rendre encore plus efFicace, S. Ignace pres- 
€rit de s'examiner non seulement le soir au coucher, mais 
encore une première fois à midi en jetant un coup d'œil sur 
la matinée et en renouvelant notre bon propos pour la soi- 
rée, et ce premier examen de midi est devenu la règle dans 
toutes les communautés, et chez tous les prêtres fervents — 
ne serait-ce que pendant deux ou trois minutes. Quoi qu'il 
en soit, on ne saurait s'en dispenser au moins une fois par 
jour, et l'on serait bien inexcusable de trouver trop lourd un 
fardeau aussi réduit. 

Il nous reste à faire la description de l'examen lui-même 
et l'analyse de son savant mécanisme. 



IL — L'examen proprement dit. Il comprend, d'après 
S. Ignace, deux courts préambules, cinq points et un Pater 
à la fm. Expliquons-les brièvement. 

Les deux préambules sont : 1° se recueillir en la présence 
de Dieu ; 2° invoquer le secours de sa grâce. 

Ces deux actes doivent d'ailleurs précéder toute action 
chrétienne d'une importance considérable, et n'ont rien de 
spécial à cet exercice : aussi pouvons-nous les omettre. Une 
minute suffît à ce préambule. 

Passons aux cinq points qui forment le corps de l'examen. 
1^ action de grâce ; 2° prière pour reconnaître ses fautes et 
les détester ; 3^ recherche des fautes ; 4° contrition ; 5^ ferme 
propos. Nous allons en montrer le contenu. 

10 Action de grâce. Commencer l'examen de conscience 
par une action de grâce ? Oui, et c'est là un trait de génie 
de S. Ignace. La reconnaissance est un des besoins les plus 
pressants de tout cœur bien né, en même temps que le plus 
énergique des stimulants des actions généreuses. Or, nous 
allons rechercher nos fautes ; n'est-il pas à propos de recher- 
cher tout d'abord les grâces reçues dont le souvenir nous 
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rendra ces fautes encore plus regrettables ? Nous voulons 
nous vaincre ; n'est-il pas utile d'exciter notre générosité 
par le sentiment des bienfaits de Dieu ? 

Pour le faire, on peut employer diverses méthodes. 

La première consiste à remercier Dieu des principales grâces 
de notre vie entière. Quel immense faisceau à réunir, et quel 
stimulant ! Ce souvenir d'ensemble remue toujours profon- 
dément. Parfois elles se groupent toutes autour d'une seule 
grâce dont le souvenir ineffaçable suffit à alimenter notre 
reconnaissance. 

La seconde se borne aux grâces de la journée. Même dans 
les grâces les plus ordinaires, si on sait entrer dans les détails 
et les approfondir, on peut découvrir d'immenses trésors de 
la bonté de Dieu et de sa miséricorde à notre égard. 

Troisième méthode. Certaines âmes se sentent plus incli- 
nées à remercier Dieu de ce c{u'il a bien voulu les supporter 
encore pendant cette journée. S. Philippe de Néri s'étonnait 
chacj;ue jour de n'avoir pas été abandonné de Dieu, comme 
un enfant ingrat. S® Thérèse remerciait Dieu sans 'cesse de 
l'avoir sauvée de l'enfer : ce sont là de beaux modèles. 

Quelle cjue soit la méthode cj;ue l'on préfère — et l'on peut 
les varier — il ne faut pas oublier de remercier Dieu non 
seulement de ses bienfaits, mais aussi du cœur avec lequel 
il nous les a prodigués, et de la persévérance qu'il a mise à 
les répéter, malgré toutes nos infidélités. — On peut passer 
environ deux minutes sur ce premier point. 

2° Le second point est la prière pour reconnaître nos fautes 
et les détester. « Faites-moi, ô mon Dieu, la grâce de con- 
naître combien de fois, ce matin, ou ce soir, j'ai manqué à 
ma résolution sur tel défaut, la grâce de ressentir profondé- 
ment le désordre de ma nature déchue et le courage de me 
corriger. » On peut réciter dans cet esprit le Veni, Sancie 
Spii-ilus ou toute autre prière. — Une minute suffît à ce second- 
exercice. 

3° Le troisième est Vexamen ou la recherche de ses fautes. 
11 ne s'agit ici que des mancjuements à la résolution particu- 
lière du matin, et c'est ce qui distingue cet examen très par- 
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ticulier de l'examen général des autres fautes que nous au- 
rions pu commettre. 

Cette recherche consiste à parcourir sa matinée ou sa soirée 
heure par iieure ou action par action, mais en suivant tou- 
jours le même ordre. Que notre compte des fautes soit net, 
exact et pas exagéré ; qu'il soit fait sans scrupule, ex seqiio 
et bono, avec la rapidité que l'habitude nous fera très facile- 
ment contracter. Puis il faut marquer le nombre de ces fautes, 
soit sur un petit cahier, rayé tout exprès par colonnes de 
jours et de semaines (1), soit à l'aide d'un chapelet fait exprès, 
peu importe, mais il faut absolument marquer, comme un 
bon négociant qui ne se fie pas à sa mémoire. Si l'on ne pour- 
suit que les manquements volontaires, ne pas marquer ceux 
qui sont involontaires, à plus forte raison les manquements 
sur un autre sujet. Autrement notre but mancj;uerait d'unité, 
notre effort serait dispersé, nos comptes seraient confondus 
et exagérés. 

Enfin, on peut très utilement com.parer le chiffre du jour 
présent avec celui de la veille, de la semaine, du mois entier, 
pour constater si l'on avance ou si l'on recule. 

Trois ou quatre minutes suffisent à la confection de ce 
compte. A quoi bon, en effet, passer davantage à compter 
ses blessures, à les chercher et à les noter, sans prendre le temps 
de les guérir : or c'est à les guérir crue seront employés les deux 
exercices suivants bien plus décisifs, 

4° Le quatrième point est la contrition^ qui consiste à dé- 
plorer sincèrement nos fautes et à bien exprimer à Dieu tous 
nos regrets. 

Pour cela, diverses méthodes sont tour à tour employées. 
La première consiste à réciter plusieurs fois et très posément 
• l'acte de contrition. 

La seconde est de méditer une des scènes de la Passion, en 
choisissant celles cjui nous touchent le plus. 

La troisième nous fait considérer le danger qu'il y a pour 



(1) On trouvera un modèle dans le prceicux opuscule du chanoine Beaudenom, 
Pratique de l'examen parliculier (chez LcLhielleux ou librairie S. Paul). 
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nous, en ne nous corrigeant pas, d'abuser des grâces, d'irriter 
Dieu, de nous endurcir, de tomber encore plus bas, peut-être 
de nous perdre complètement, et aussi de laisser se perdre 
des âmes que nous aurions pu sauver si nous étions devenus 
plus intérieurs et plus parfaits. 

Une dernière méthode consiste à mettre en parallèle notre 
ingratitude obstinée avec la bonté et la miséricorde inépui- 
sable de Dieu à notre égard. 

Notez que la contrition se développera davantage en nos 
cœurs à mesure que nous chercherons à l'exprimer au dehors 
sensiblement. Pour cela, se servir des formules qui nous tou- 
chent le plus ; prendre en mains son crucifix, le baiser plu- 
sieurs fois avec humilité et repentir, le couvrir de nos lar- 
mes, etc. 

5" Le cinquième et dernier point est le ferme propos. Ce 
point et le précédent sont les plus importants. Il faut donc 
leur réserver la moitié du temps total de l'examen, soit un 
demi-quart d'heure sur un quart d'heure entier. Si l'on était 
pressé, il vaudrait mieux se hâter pour les autres points,, 
contrairement à ce C£ue l'on serait tenté de croire. 

Il consiste, en premier lieu, pour assurer notre bon propos 
pour l'avenir, à nous imposer pour le passé une pénitence 
pour chaque manc{uement bien constaté. Autant de fautes^ 
autant cVAve Maria, autant de petits actes de mortification, 
ou même autant de coups de discipline, etc. Selon la juste 
remarciue de Rodriguez : « Quand un cheval a reçu de l'épe- 
ron, après certains écarts, il en sent le voisinage et n'en a 
plus besoin en semblable occurrence ». 

Il consiste, en second lieu, à répéter l'examen de prévoyance 
du matin, en y ajoutant toutes les précisions nouvelles que 
l'expérience du matin ou de la journée nous ont révélées. 
Donc, il faut, encore une fois, préciser le défaut à vaincre, 
ou la vertu à acquérir sur tel point particulier ; prévoir les 
occasions qui pourraient se présenter, afin d'éviter toute sur- 
prise ; se déterminer bien généreusement à vaincre toutes les 
difficultés ; enfin prier, prier beaucoup, car la grâce de ce: 
cinquième point est toute dans la prière. 
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Cette prière peut se terminer par un Pater ou un Ave Maria. 
A S.-Sulpice, on les remplace par le délicieux acte d'abandoE 
aux mains de la Très Sainte Vierge : Domina mea, sando 
Maria... (1). 

Telle est la méthode d'examen de S. Ignace qui a fait des 
merveilles depuis des siècles, à laquelle tant de générations 
de prêtres, de religieux, de simples fidèles doivent la correc- 
tion de leurs défauts et leur avancement rapide dans les voies 
de la vie parfaite. 

On comprend en effet qu'en concentrant ainsi tous ses 
efforts sur un seul point très particulier, et en s' élevant peu 
à peu, progressivement et méthodiquement, la victoire soit 
plus facile, et qu'elle soit moralement certaine avec du temps 
et de la bonne volonté. Je dis « du temps », car l'instanta- 
néité serait hors «des voies normales, et il est clair que cer- 
tains défauts, notamment ceux qui proviennent de la nature 
et du tempérament, soient lents à se réformer, surtout lors- 
qu'on ne s'y est pas pris dès la jeunesse, et que l'âge les a 
encore plus enracinés. Aussi ne faut-il jamais se décourager, 
ni se rebuter, quelques rechutes que l'on puisse encore éprou- 
ver, après une conversion très sincère. La victoire est à ce 
prix, mais elle est moralement certaine, comme en témoignent 
tous ceux qui ont eu le courage et la générosité de l'appliquer 
intégralement et d'y persévérer jusqu'au bout. Tous, sans 
exception, ont redit avec assurance la parole de S. Paul : 
Nous pouvons tout, absolument tout, avec la grâce de Dieu : 
omnia possum in eo qui me confortât. 



Abrégé de la méthode. — La seule objection que l'on puisse 
adresser à cette méthode c'est qu'elle n'a pas l'air d'être à 

(1) Domina mca, Sc.ncla Maria ! me in luam Lcncdiclam fidcm ac singula- 
rcm ciislcdir.m, et in siniim miscricordiœ, luœ, hodie et quotidie, et in hora 
exitus mei, animam mcam et corpus meum, tibi commendo ; omnem spem et 
consolationcm meam, cmncs anguslias et miserias meas, vilam et fincm vitœ 
mcœ liLi commilto ; ut pcr tuam sanctissimana intcrcessioncm, et per tua mérita, 
omnia mea diiiganlur et disponantur opéra, sccundum tuam tuique Filii vo- 
luntatem. Amen. 
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la portée de tous, surtout des gens du monde qui se sentent 
pressés par les affaires. 

En leur faveur, nous avons déjà promis d'ajouter une mé- 
thode abrégée et simplifiée, en face de laquelle personne ne 
puisse dire : « Je n'ai pas le temps », et couvrir ainsi de ce 
faux prétexte le manque de courage et la lâcheté d'âme. 

Vous n'avez pas le temps, dites-vous, de consacrer un quart 
d'heure à cet examen de conscience ? Si cela était vraiment 
ainsi, ne vous découragez pas, et donnez-lui quatre à cinq 
minutes par jour. Vous pouvez tout simplifier sans altérer le 
fond essentiel. Vous pouvez, par exemple, supprimer les 
préambules ainsi que le l^r point (l'acte de reconnaissance) ; 
mais il faut conserver le reste. Après vous être recueillis et 
mis en la présence de Dieu — ce qu'il ne faut jamais omettre — 
vous parcourrez les quatre derniers points -d'une façon rapide, 
mais très attenti\e : 1° prière pour obtenir la grâce de con- 
naître vos fautes et les détester ; 2^ examen ou recherche 
rapide de ces fautes ; 3° contrition ; 4° ferme propos et pré- 
vision pour le lendemain. Cette série d'actes est si naturelle 
que vous les parcourrez vous-même comme d'instinct. Et 
si pour vous aider, vous aviez besoin de lire des formules 
toutes faites, vous en trouverez d'excellentes dans un petit 
opuscule bien connu (1), qui vous apprendra rapidement à 
formuler vous-même vos sentiments et à les exprimer tout 
bonnement à Dieu, sans recourir à aucun livre. 



(]) Pratique de Ve.minen paiiicidiev par un anonyme (M. le chanoine Bcaude- 
nom, dont nous avons l'éédilé les merveilleux petits opuscules, traduits en toutes 
les langues et A^endus à profusion. Chez Lcthiclleux ou librairie S. Paul). — Du 
même auteur : Pratique progressive de la Confession ; — Préparation et actions de 
grâces pour la sainte Communion. 



CHAPITRE III 
La Confession fréquente et progressive. 



Après l'oraison et l'examen de conscience qui sont des- 
exercices spirituels tout intérieurs, il nous faut parler de ceux, 
qui trouvent à l'extérieur ou au dehors de nos âmes leur 
objet ou leur aliment indispensable. Et parmi eux nous étu- 
dierons tout d'abord les deux sacrements de Pénitence et 
d'Eucharistie, dont le fréquent usage est proposé par l'Eglise 
à toutes les âmes désireuses de la perfection chrétienne comme 
les deux sources les plus abondantes de lumière et de force> 

Nous n'avons pas à refaire ici la théologie dogmatique et 
morale de ces deux sacrements. Nous la supposerons connue, 
et nous nous bornerons à les étudier comme de très puissants 
instruments de perfection. Nous savons en effet que tous les 
sacrements de la nouvelle Loi ont une double efficacité : 
l'une propre, produisant son effet ex opère operaio et sans 
autre concours de notre part que de n'y point mettre d'obsta- 
cle. Ainsi la réception digne de l'Eucharistie augmente né- 
cessairement en nous la grâce sanctifiante et la réception 
convenable du sacrement de Pénitence nous rend cette grâce 
sanctifiante si nous l'avions perdue ou l'augmente si nous 
l'avions conservée. L'autre efficacité ex opère operantis pro- 
vient de nos bonnes dispositions positives ou de notre degré 
de ferveur à les recevoir, et elle est proportionnée à cette 
coopération plus ou moins généreuse et aussi plus ou moins 
intelligente et méthodique de notre part. C'est à ce second 
point de vue que le sacrement se complète ou se parfait par- 
un véritable exercice spirituel, qui nous permet d'en retirer 
tous les fruits. Nous le comparerions volontiers à une fontaine 
profonde d'où il faut savoir tirer l'eau avec une certaine in- 
dustrie, ou bien à une mine infiniment riche où nous pouvons- 
découvrir, avec un certain art, les plus précieux trésors. 

C'est cet art ou cette industrie cachée que nous voudrions. 
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tout au moins laisser entrevoir au lecteur, et nous commen- 
cerons par le sacrement de Pénitence et la confession pro- 
gressive. Or toute bonne confession vise trois choses : se con- 
naître, se faire connaître et se guérir. 

Article I^^. 
Se connaître. 

Il n'y a qu'un pas facile à franchir de l'examen de cons- 
cience dont nous venons de traiter à ce nouvel examen plus 
général. On peut même dire qu'ils se suivent et se complètent. 
Après avoir chaque jour livré le combat à nos défauts, ou 
plutôt à un seul de nos défauts, et encore à un point précis 
de ce défaut dominant ; après avoir chaque soir, pendant 
une semaine, fait le compte exact de nos manquements, il 
sera facile de s'en ressouvenir et il nous paraîtra tout naturel 
que nous allions aux pieds du confesseur déposer le fardeau 
de ces fautes et en demander humblement l'absolution. 

Assurément, si, dans le cours de la semaine, nous avions 
commis d'autres fautes d'une autre espèce, nous les ajoute- 
rions au premier fardeau, mais celui-ci serait sufTisant pour 
motiver notre recours au sacrement de Pénitence. 

Toutefois, si ces fautes n'étaient que des imperfections et 
pas des péchés véniels, au sens rigoureux du mot, pour avoir 
une matière à absolution, il faudrait ajouter : « Je m'accuse 
aussi de toutes les fautes de ma vie », en excitant sa contri- 
tion sur tous ces péchés visés au moins en bloc, et par un 
motif d'ordre général, comme le sentiment de notre ingrati- 
tude passée, etc. 

Pour une personne qui fait habituellement chaque soir 
son examen de conscience, l'examen de la confession doit 
être court et sans préoccupation excessive ; — court, sans 
cela, il empiète sur le temps destiné à la contrition et à la 
réforme de soi : œuvre beaucoup plus importante ; — sans 
préoccupation ni scrupule, car l'accusation des péchés véniels 
est facultative, puisqu'ils peuvent être effacés par un bon 
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acte de contrition même imparfaite, sans c{u'il y ait aucune 
obligation de les confesser ensuite (Suarez, S. Thomas, de 
Lugo, Gury, etc.). 

L'absolution est pourtant fort utile, soit pour une puri- 
fication plus complète, soit pour une diminution de la peine 
temporelle qui reste due, après le péché, soit enfin pour s'assu- 
rer des grâces spéciales contre les rechutes. 

Il n'en- est pas moins vrai cju'un bon acte de contrition 
même imparfaite — serait-il fait par un motif très général — • 
suffit pour effacer les péchés véniels, même ceux qu'on aurait 
oubliés, auxquels on ne pense plus — à moins toutefois qu'ils 
aient été soustraits formellement à notre regret, comme les 
péchés dont on ne veut pas se repentir, le pardon ne pouvant 
être accordé qu'au repentir, au moins au repentir général 
qui les embrasse tous. 

Voilà un grand soulagement pour les consciences timorées 
ou scrupuleuses, et une raison pour elles de se contenter d'un 
examen plutôt court cjue trop long. Qu'elles se hâtent de 
passer à la contrition et au ferme propos, conditions encore 
plus importantes (1). 

Article II. 
Se faire connaître. 

Après s'être ainsi préparé par l'examen de conscience et 
la contrition, il reste à se faire connaître au confesseur, tel 
c[u'on se connaît avec ses fautes et ses misères, pour en obtenir 
le pardon. Pour pardonner à Marie-Madeleine ou au bon 
Larron, Jésus n'eut pas besoin de confession préalable, car 
étant Dieu il connaissait les plus secrètes pensées des cœurs. 
Mais le prêtre qui tient ici la place de Jésus ne peut procéder 
comme lui, parce que n'étant qu'un homme, il ignore le secret 
des âmes. Elles doivent donc se faire connaître et dévoiler 



(4) Voir des sujets et des sentiments de contrition très touchants dans l'ouvrage 
déjà cité Pratique progressive, t. I, p. 26-61. 
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leur état. Sans cela, le prêtre qui est juge ne pourrait ni juger 
ni absoudre ; le prêtre qui est médecin ne pourrait guérir le 
mal qu'il ne connaît même pas. 

Il est vrai que l'accusation n'est rigoureusement exigée, 
sous peine de sacrilège, cjue pour les péchés mortels lorsqu'ils 
sont certains. Un doute vraiment sérieux en dispense, que 
ce doute porte sur l'existence de l'acte coupable ou sur sa 
gravité ou sur le plein consentement donné. Telle est la règle 
théologique dans toute sa largeur. Mais les âmes qui tiennent 
à se corriger non seulement des habitudes grossières, mais 
de leurs simples défauts et à acquérir les vertus qui leur 
manc[uent — qui tendent ainsi sérieusement à la perfection 
chrétienne par amour de Dieu, par zèle pour la beauté de 
leur âme et le salut du prochain — ne se bornent pas à cela. 
Elles ont coutume d'étendre leur accusation aussi loin qu'elles 
le jugent utile à leur bien et à leur progrès spirituel. 

Dans un but, elles visent moins à ce que leur accusation de- 
vienne longue et compliquée qu'à la faire porter sur des points 
imporlanls, ceux qui nous paraissent décisifs parce qu'ils 
■compromettent le plus notre vie spirituelle. 

Ainsi beaucoup de pieux fidèles commencent de la sorte 
leur accusation : « Mon Père, à ma dernière confession, c{ui 
date de telle époque, j'avais promis de m'observer sur tel 
point particulier et d'employer tels moyens... Or, il y a du 
mieux en ceci et du relâchement en cela... De plus, je l'attri- 
bue à telle cause... » Ici on entre dans des détails clairs et 
précis, aussi courts que possible, mais suffisants pour bien 
nous faire connaître et juger. Après cela on peut soumettre 
au confesseur, sans attendre qu'il en prenne l'initiative, la 
résolution particulière — une seule — et les moyens à prendre 
pour y être fidèle jusqu'à la confession suivante — tels que 
l'Esprit-Saint nous les inspire. On reçoit ensuite, avec con- 
fiance et soumission, les avis et la décision qu'il jugera utiles 
à nos âmes. 

Le lecteur reconnaît là la méthode progressive de S. Ignace, 
déjà emyjloyée pour l'examen de conscience quotidien. Elle 
spécialise el divise l'effort à produire : elle le spécialise pour ne 
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pas laisser le but dans le vague et le préciser au contraire 
très nettement. Elle le divise pour rendre chacfue bond plus 
facile et avancer d'étape en étape, jusqu'au but final, que 
l'on s'est proposé. C'est la tactique militaire des armées de 
siège transportée sur le champ de bataille de la vie spirituelle 
des âmes. 

Article III. 
Se guérir de son mal. 

L'absolution une fois prononcée sur la tête humiliée du 
pécheur repentant, tout est-il terminé ? — Il s'en faut de 
beaucoup. Il ne suffit pas de pardonner au coupable, il faut 
ensuite guérir son mal. Le confesseur n'est pas seulement 
un juge, il est encore un médecin, et la miséricorde divine 
ne doit pas moins éclater dans ce second rôle que dans le 
premier. Aussi le S. Concile de Trente (Sess. XIV, ch. 1} 
a-t-il appelé ce sacrement de Pénitence non seulement un 
pardon, mais un remède, remedium viise ; et S. Augustin nous 
a dit que ce remède à nos maladies ou à nos langueurs était 
composé à la fois du sang de Jésus-Christ, de sanguine sua 
fecii remedium ssgroiis, et aussi de nos larmes, car Dieu, qui 
nous a créés sans nous, ne veut ni nous sauver sans nous, 
ni nous guérir saris notre coopération au remède. 

Déjà l'absolution est une préparation à ce remède. Par la 
grâce sanctifiante rendue ou accrue, la vie divine renaît ou 
refleurit, les mérites perdus ou morts revivent, la concupis- 
cence diminue, les droits aux grâces actuelles nous sont ren- 
dus. Et cependant, cjuelque précieux que soit tout cela : le 
pardon, l'amour de Dieu, nos mérites retrouvés, nos droits 
rétablis, tous ces biens ne sont encore que des moyens pour 
atteindre notre guérison complète et la restauration en nous 
de la vie spirituelle, c'est-à-dire de l'état de santé. 

Que dis-je ? le pardon tout seii/, et sans le remède au mal,^ 
un pardon si facilement obtenu, de fautes si vite effacées,, 
présenterait parfois le danger d'affaiblir en nos consciences 
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la crainte du mal, de diminuer la ferme volonté des résis- 
tances efficaces, en un mot d'altérer quelque peu le sens mo- 
ral. Eh ! pourquoi se gêner, si le pardon est si facile ? Sans 
doute, une âme honnête ne s'avouera pas tout haut une si 
basse pensée, un tel abus de la miséricorde infinie de Dieu, 
mais ne pourra-t-elle pas agir parfois sous cette impression 
latente et par son influence ? 

11 faut donc, de toute nécessité, ajouter au pardon le vrai 
remède qui doit nous guérir et nous rendre la santé. 

Ce remède conprend tout d'abord la saiisfaciion pour 
les fautes passées. Le pénitent demande encore à son con- 
fesseur : « pénitence et absolution ». Mais cette formule est 
bien déchue de son sens primitif. Dans la primitive Eglise, 
■ — au lieu des pénitences légères et parfois anodines que les 
confesseurs imposent aujourd'hui — on imposait de vérita- 
bles pénitences et des austérités dont les rigueurs nous font 
frémir. Et dans les siècles qui ont précédé celui-ci les péni- 
tences sacramentelles gardaient encore plus ou moins leur 
caractère de pénitences médicinales et expiatrices. 

L'affaiblissement de la foi et des mœurs publiques ont forcé 
l'Eglise à diminuer grandement la rigueur des sévérités pri- 
mitives. Et cependant les sanctions de la justice divine sont 
immuables, et nous n'avons pas ouï dire qu'au Purgatoire, 
la rigueur des expiations ait quelque peu diminué. Les be- 
soins des âmes restent aussi les mêmes pour lutter contre 
l'égoïsme et l'entraînement des passions. 

A la vie sensuelle, il sera toujours bon et même indispen- 
sable de prescrire des jeûnes et des austérités ; à la vie dissi- 
pée, un règlement de vie et des prières ; à l'égoïsme, des mor- 
tifications variées ; à l'aniour du lucre et de l'argent, des au- 
mônes et des largesses ; à la gourmandise et à la vie sensuelle, 
des privations volontaires dans le boire et dans le manger 
ou dans le confortable, etc., etc. 

Ces mortifications volontaires pourraient être imposées soit 
comme expiation du passé ou pénitence proprement dite, 
soit comme préservatif pour l'avenir. Que si le confesseur 
n'osait pas en prendre l'initiative, c'est aux pénitents gêné- 
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reux à la prendre eux-mêmes, avec sa seule approbation. 
Leur guérison radicale est à ce prix, mais nous osons dire 
que cette guérison est ainsi assurée. 

Malgré le relâchement de la vigueur chrétienne dans les 
temps présents, la sainte Eglise compte encore un grand 
noinbre d'âmes généreuses qui ont compris le secret merveil- 
leux de ce divin remède qu'est la mortification, et qui, sous une 
sage direction, expient pour elles-mêm.es et aussi pour les 
autres, pour la conversion des pécheurs. Ces âmes admirables 
sont le sel de la terre, le paratonnerre de l'Eglise contre les 
foudres de la justice divine... 

Si l'Esprit Saint vous inspire la grâce de les imiter, ouvrez- 
vous-en à votre confesseur ordinaire, et si vous n'êtes pas 
compris de lui, cherchez un vrai directeur d'âmes. Alors 
même qu'il ne découvrirait pas en vous une vocation si haute 
• — car elle est rare — il complétera le remède de la satisfaction 
ou pénitence sacramentelle par un régime salutaire, c.-à-d. 
un règlement de vie et une discipline vigoureuse Cjui assurera, 
à brève échéance, l'efficacité du remède et la restauration 
complète de la santé spirituelle en votre âme. 

Quant à la fréquence de la confession, elle varie beaucoup 
avec les attraits et les besoins de chacun. D'ordinaire elle est 
hebdomadaire pour les commençants et bi-mensueile pour 
les âmes qui ont déjà reçu une formation. Cependant S. Ignace 
de Loyola, S. Charles Borromée, S. Alphonse de Liguori et 
d'autres saints se confessaient tous les jours. Et S. Bonaven- 
ture conseille à ses novices la confession quotidienne ou du 
moins de trois en trois jours. C'est au directeur d'âme d'en 
décider (1). 



(1) D'après le décret de la S. Cong. des Indulgences, en date du 14 févr. 1906, 
la confession hebdomadaire n'est plus requise pour gagner les indulgences, en faveur 
de « tous les chrétiens en état de grâce, habitués à communier pieusement chaque 
jour, même avec une ou deux abstentions par semaine » [Actes de Pie X, t. II, 
p. 273, trad. ofï. de la Bonne Presse). 



CHAPITRE IV 

La Communion fréquente, la S^ Messe et la Visite 
au S. Sacrement. 



Il est dit dans la parabole de l'Enfant prodigue que son 
père, après lui avoir accordé le pardon, fit un grand festin 
pour réparer ses forces épuisées et se réjouir avec lui. Le festin 
de la Table sainte est donc comme une suite naturelle du 
pardon au sacrement de Pénitence. 

Nous allons étudier le festin lui-même ou la sainte Commii- 
?iion, puis la sainte Messe qui la prépare et la Visite qui la 
suit, en les considérant uniquement comme des exercices- 
spirituels. 

Article I^^. 

La sainte Communion. 

I. — Sa fréquence. La sainte communion a été instituée par 
Notre-Seigneur pour être l'aliment de notre âme et le pain 
qui entretient sa vie. Ceci est le pain descendu du Ciel, a-t-il 
dit lui-même, ce nest pas comme la manne cjue vos pères ont 
mangée dans le désert et qui sont morts: celui qui mange ce pain 
vivra élernellement [Jo., vi, 59). Dans la pensée et le désir du 
Christ, l'Eucharistie devrait être notre pain quotidien, comme 
la manne était celui des Juifs dans le désert. 

Les premiers chrétiens le comprirent ainsi et S. Luc nous- 
dit qu'i7s persévéraient chaque jour clans renseignement des: 
Apôtres et dans la communion de la fraction du pain [Act.y 
II, 42). 

Malgré le relâchement qui s'introduisit peu à peu au cours 
des siècles, les Pères et les Docteurs ont souvent rappelé cette 
doctrine, et le S. Concile de Trente, limitant à regret à la com- 
munion pascale le précepte rigoureux de l'Eglise, n'omettait 
pas d'ajouter ce vœu en faveur de la communion plus fré- 
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■quente et même quotidienne : « Le T. S. Concile, lisons-nous 
(Sess. 22, ch. vi), souhaiterait qu'à chaque messe les fidèles 
qui y assistent ne se contentent pas de communier spirituelle- 
ment, mais reçoivent encore réellement le sacrement eucha- 
ristique. » 

Ce n'est pas le relâchement seul qui éloignait de l'usage 
fréquent de l'Eucharistie, c'est le prétexte autrement perfide 
du respect des choses saintes et de la crainte de les profaner 
par l'accoutumance, et même le prétexte d'honneur et de véné- 
ration dus à l'Eucharistie. Le jansénisme vint aggraver ces 
discussions sur les dispositions requises nécessaires pour s'ap- 
procher avec fruit de la sainte Table et c'était à qui exigerait 
les dispositions les plus grandes et les plus difficiles. Les papes, 
gardiens de la saine doctrine et de la tradition, ne cessèrent 
de protester contre ces exagérations. Notamment Innocent XI, 
Je 12 février 1679, et Alexandre VIIÏ, le 16 décembre 1690, 
•qui condamnèrent les abus et les erreurs des rigoristes. 

Récemment encore. Pie X, dans son décret du 20 décembre 
1905, s'est vu obligé, à la demande des évêques, d'exposer 
encore une fois la doctrine traditionnelle et d'établir des règles 
précises et praticfues. 

Après avoir fait l'historique de ces controverses souvent 
passionnées, il précise d'abord la nature et le but de cette 
divine institution qui est d'être un remède contre le péché 
et non pas une récompense du mérite et de la ferveur. Voici 
ses paroles : « Jésus-Christ et l'Eglise désirent que tous les 
fidèles s'approchent chaque jour du banquet sacré, surtout 
■afin qu'étant unis à Dieu par ce sacrement, ils en reçoivent 
la force de réprimer leurs passions, qu'ils s'y purifient des 
fautes légères qui peuvent se présenter chaque jour et qu'ils 
puissent éviter les fautes graves auxquelles est exposée la 
fragilité humaine. Ce n'est donc pas principalement pour 
rendre gloire à Dieu, ni comme une sorte de faveur et de ré- 
compense pour les vertus de ceux qui s'en approchent (S. Au- 
gustin, sermon 57 sur S. Matth. de l'oraison domin., v. 7). 
Aussi le S. Concile de Trente appelle-t-il l'Eucharistie : Vanli- 



352 LA SAINTE COMMUNION 

dole qui nous délivre des fautes quotidiennes et nous préserve 
des péchés mortels (Sess. 13, ch. ii) » (1). 

Ce principe fondamental une fois bien établi, voici les règles 
pratiques — au moins les principales — qui en découlent et 
cjuc le susdit décret met en relief. Nous les résumons, en citant 
mot à mot les passages essentiels : 

« 10 Nul, s'il est en état de grâce et s'il s'approche de la 
sainte Table avec une intention droite, ne peut en être écarté. 

«2° L'intention droite consiste à s'approcher de la sainte Ta- 
ble, non par habitude ou par vanité, ou pour des raisons humai- 
nes, mais pour satisfaire à la volonté de Dieu, s'unir à lui plus 
intimement par la charité, et, grâce à ce divin remède, com- 
battre ses défauts et ses infirmités. » 

Deux seules conditions sont donc exigées pour la commu- 
nion fréc|uente et même quotidienne : 1° l'état de grâce ; 
2° l'intention droite, écartant les motifs humains et la rou- 
tine et impliciuant des motifs surnaturels. 

D'où cette première conclusion : l'état de grâce ne suffit pas. 
Certes, il suffit bien pour ne pas faire un sacrilège, et même 
pour faire une action méritoire, car tout acte est méritoire 
lorsqu'il est bon en lui-même et fait au nom de Dieu. En 
conséquence, cela suffit pour recevoir validement l'effet produit 
par le sacrement ex opère operato (par lui-même), à savoir une 
augmentation de la grâce sanctifiante, et par conséquent 
pour obtenir un nouveau degré de gloire et de bonheur au ciel,, 
car ces degrés répondent exactement aux degrés de la grâce 
sanctifiante obtenus sur la terre et conservés jusc[u'à la mort. 

Mais il y a le revers de la médaille, car le même acte, bon 
en lui-même, pourrait nous attirer de terribles châtiments 
en purgatoire ou sur la terre, s'il était fait avec légèreté, 
indifférence, froideur, sans-gêne, et un manque de conve- 
nance qui, sans être un péché mortel, serait une sorte d'injure 
à l'égard d'un hôte plus que royal et divin. Tous ces péchés- 



(1) Trad. offic. de la Bonne Presse, Actes de S. S. Pie X, p. 253 et suiv. — Y 
lire, p. 2G1, ce qui est prescrit au sujet des communions générales « de règle », 
à certains jours, dans les communautés religieuses et les pensionnats. 
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véniels impliqués dans une telle communion — sans la rendre 
invalide et sans enlever aucun degré de la grâce sacramen- 
telle ■ — ce qui est certain — diminuent cependant la fer- 
veur de Kamitié de Dieu, et nous exposent aux châtiments 
de sa justice. 

Il nous faut donc — et c'est notre seconde conclusion — 
pour faire des communions non pas strictement valides, mais 
vraiment utiles, qui soient un remède efficace à notre misère, 
ajouter à Vétat de grâce une volonté droite (1), c.-à-d. tendue 
par un effort généreux vers le but même de cette institution 
médicinale, vers notre guérison. Il faut vouloir résolument 
guérir de nos maux et devenir meilleurs ou plus parfaits, 
c.-à-d. coopérer aux grâces actuelles auxquelles chaque aug- 
mentation de la grâce sanctifiante nous donne droit. 

C'est la seconde condition imposée par le décret pour auto- 
riser la communion fréquente et quotidienne. 

Sans ce bon désir de guérir, sans cet effort généreux pour 
guérir en aidant à la vertu du remède, nous n'en retirerions 
aucun profit et nous irions au devant des pires déceptions. 

Les remèdes naturels eux aussi exigent pour être efficaces 
cette coopération des forces vitales de l'organisme. Sur un 
tempérament épuisé et sans ressort, le meilleur remède sera 
sans effet. Et pour bénéficier de tout aliment, il faut au moins 
un peu d'appétit. 

Au contraire, avec cette coopération, il est impossible qu'un 
vrai remède ne produise pas la guérison. C'est ce qu'ajoute le 
décret : « Etant donné (cette volonté droite) et ce ferme 
propos sincère de l'âme, il n'est pas possible que ceux qui 
communient chaque jour ne se corrigent pas également des 
péchés véniels et peu à peu de leur affection à ces péchés. » 

Et à cette occasion le même décret rappelle la double effi- 
cacité des sacrements, dont l'une opère par eux-mêmes ex 
'opère operaio et l'autre par la coopération du fidèle ex opère 
operantis, distinction non moins importante qui a fourni le 



(1) Quam bonus Israël Deus, his qui recti sunt corde ! [Ps., lxxii). 
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principe de cette double solution, également éloignée du rigo- 
risme et du laxisme. 

Confessez-vous donc et communiez le plus souvent que 
vous pourrez, avec un soin toujours convenable, et ne faites 
jamais dépendre cette fréquence de votre degré de vertu déjà 
acquise, puisqu'il s'agit au contraire de l'acquérir de plus en plus 
éminente. Ce n'est plus la ferveur qui est requise, mais la seule 
bonne volonté, la volonté d'y chercher la guérison. D'ailleurs, 
sans cette volonté, on se lasserait vite de communier... 

Auriez-vous le malheur de retomber dans des fautes sé- 
rieuses, peut-être graves, n'importe ! Si vous luttez, si vous 
priez, communiez souvent, très souvent, là est le remède. 
Avec la persistance dans la lutte, la prière et les bonnes com- 
munions, le triomphe final, tôt ou tard, est assuré. 

II. — Les méthodes. Même pour faire la communion, il 
est bon de connaître des méthodes et d'emprunter aux saints 
leurs formules de prières. La méthode en effet, bien loin d'être 
une prison qui tient captives les inspirations de notre cœur, 
les stimule au contraire et les dirige, sans jamais les étouffer. 
Elle est une formation pour les commençants, car l'homme 
est un être éduqué : nos idées, nos sentiments se composent 
surtout de ce que l'éducation nous a donné ; et ils manifestent 
à notre insu le milieu où nous avons été formés. Pour les 
âmes avancées ou plus parfaites, la méthode demeure encore 
un précieux secours. Aux jours de lassitude ou de détresse, 
elle réveille des souvenirs endormis et stimule des inspirations 
nouvelles. Nous proposerons donc des méthodes pour la com- 
munion, comme pour l'oraison et la confession. Ici le sujet 
se trouve tout indiqué par les trois moments qui s'y succèdent : 
la préparation à la sainte communion, l'acte lui-même et puis 
l'action de grâce. 

1° La préparation peut être éloignée : c'est la pureté habi- 
tuelle du cœur. Elle peut être immédiate : c'est l'audition de 
la sainte messe dont nous parlerons bientôt. Mais elle peut 
être aussi intermédiaire et prochaine : c'est celle dont il s'agit 
tout d'abord. 
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« Commencez le soir précédent, dit S. François de Sales 
à sa Philotée (1), à vous préparer à la sainte communion par 
plusieurs aspirations et eslancements d'amour, vous retirant 
un peu de meilleure heure, afin de vous pouvoir aussi lever 
plus matin : que si la nuict, vous vous reveillez, remplissez 
soudain vostre cœur et vostre bouche de quelcfues paroles odo- 
rantes, par le moyen desquelles vostre âme soit parfumée pour 
recevoir l'Epoux, lequel, veillant pendant que vous dormez, 
se prépare à vous apporter mille grâces et faveurs, si de vostre 
part vous êtes disposée à les recevoir. Le matin levez-vous 
avec une grande joye, pour le bonheur que vous espérez. » 

Puis il faut se disposer par une grande pureté de corps et 
de cœur à recevoir le pain des Anges, regrettant de ne pas 
y apporter une pureté angélique : la seule qui conviendrait. 

La préparation immédiate consiste à bien entendre la sainte 
messe et à y produire des actes de foi, d'adoration et d'hu- 
milité, de contrition et d'amour, enfin de saints désirs. Il faut 
aussi chercher à rendre aussi vifs que possible et même sensi- 
bles tous ces sentiments — quoique ce ne soit indispensable 
— afin de les rendre plus forts, y faisant participer à la 
fois notre corps et notre âme, ou plutôt les sens organiques 
et l'esprit pur : notre nature humaine le veut ainsi. 

Et pour cela, il faut — suivant la méthode de S. Ignace (2) • — 
évoquer les plus petits détails sensibles, à l'aide de la mémoire 
et de l'imagination, jusqu'à ce que notre attention soit vive- 
ment saisie et fixée par une image ainsi construite dans notre 
esprit. C'est ce que l'on appelle « la construction du lieu ». 
Par exemple, l'image de Notre-Seigneur, dans les diverses 
périodes de son existence : ses traits divins, sa physionomie 
incomparable, ses larmes versées, son sang répandu à la fla- 
gellation et au Calvaire, son cœur ouvert par la lance, son 
âme elle-même avec ses perfections divines..., il faut nous 
en faire une peinture saisissante. 

Sans doute, il ne s'agit pas pour nous de soulever, même 



(1) Introd., 2e p., c. 21. 

(2) Voir d.'uis les Exercices tous les préludes des mystères et les rèsrles du Direc- 
toire, ch. XIX. 
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à demi, les voiles de la foi et de contempler l'invisible — grâce 
bien rare accordée cependant à de saints mystiques dans la 
conlemplalion infuse qui produit des sensations vraiment objec- 
tives du divin, — mais seulement de rendre émouvantes sub- 
jedivenient, des vérités abstraites qui se dérobent à nos sens, 
pour nous en pénétrer davantage. Jamais une pensée purement 
abstraite ne remuera nos cœurs et n'enflammera notre zèle 
de perfection ou d'apostolat. L'homme est ainsi fait : il ne 
passe à l'action que sous l'empire d'un attrait plus ou moins 
sensible suivant les tempéraments. Seules les émotions nous 
meuvent, l'idée pure ne meut pas sans une émotion. 

Il faut aussi se proposer un but particulier dans chaque 
communion, de nature à augmenter notre désir de la bien 
faire : par exemple, d'obtenir la victoire sur tel défaut, de 
triompher de telle épreuve, d'obtenir telle faveur pour la sainte 
Eglise, pour soi ou ses amis, de soulager telles âmes du pur- 
gatoire, etc. 

2° Après cette préparation, vient l'acte lui-même de la 
communion. La foi et l'humilité y doivent dominer et ins- 
pirer tous les autres sentiments : adoration, contrition, amour, 
désir, oblation... Pour les exprimer, certaines personnes se 
servent de formules préférées par leur piété : on ne peut que 
les en louer, sans jamais les leur imposer. Le mieux serait 
peut-être de suspendre toute prière extérieure, d'entrer dans 
un recueillement profond et de se tenir dans le silence de 
l'amour et de l'attente aux pieds de l'Eucharistie qui approche. 

30 L'adoration silencieuse et amoureuse commence l'ac- 
tion de grâce. « Dès que vous avez reçu le Sauveur et que 
vous le possédez au dedans de vous-mêmes, disait S<^ Thé- 
rèse (1) à ses filles, tâchez de fermer les yeux du corps, et, 
ouvrant ceux de l'âme, regardez dans votre cœur ; car, je 
vous le dis, je vous le redis et vous le redirai volontiers cent 
fois, si vous faites ainsi chaque fois que vous communierez, 
et si vous tenez votre âme assez pure pour mériter souvent 



(1) Chemin de la perf., ch. xxxiv. 
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cette faveur, il se montrera à vous de quelque manière, et 
puis, cédant à vos désirs, il se dévoilera enlièremenl. » 

Cette parole — une des plus belles de sainte Thérèse — fait 
nettement allusion à la faveur mystique dont nous parlions 
un peu plus haut, et dont notre sainte a joui si souvent, 
qu'elle aurait voulu la faire partager à toutes ses filles du 
Garmel, appelées comme elle à la vocation contemplative. 

Si nous ne sommes pas dignes d'une grâce si éminente et 
toute gratuite, nous pouvons du moins aspirer à voir la pré- 
sence de Dieu en nous nous devenir sensible et comme réelle. 
Et quoique le sensible ne soit toujours pas le réel, il l'imite 
pourtant, il en est la copie, le remplace en son absence, et 
partant il peut rendre à notre piété une ardeur de foi qui la 
transfigure et la rend capable des actes les plus héroïques. 

A ce point que, malgré leur distinction profonde — puisque 
la sensation du divin est ici subjective et là vraiment objec- 
tive — les deux phénomènes ont reçu, par leur analogie, le 
même nom de contemplation. L'épithète de passive ou d'in- 
fuse (ou par espèces infuses) étant réservée à la contemplation 
extraordinaire ou strictement mystique, et celle d' active ou 
d'acquise à la contemplation ordinaire de toutes les âmes 
ferventes — comme nous l'expliquons plus au long dans 
notre traité de théologie mystique. 

Chez ces âmes si rapprochées de Dieu, si habituées à se 
tenir en sa présence, l'acte de foi sera aussi spontané qu'ar- 
dent, et sufïîra à les entraîner aux actes complémentaires 
de l'action de grâce, qui sont les suivants : actes d'adoration, 
d'amour, d'offrande, de demande, etc. Tous ces actes sont à 
la portée de tous les esprits et de toutes les âmes de bonne 
volonté. Il leur suffit, en commençant, de s'aider de quel- 
ques-uns de ces nombreux formulaires inspirés par la piété 
ardente de nos Saints (1). 

Bientôt ces âmes auront appris à s'entretenir cœur à cœur 
avec l'Hôte divin qu'elles ont reçu et sauront lui tenir com- 



(1) Voir le petit opuscule de l'auteur déjà cité : Préparation et Actions de grâce 
230ur la sainte Communion — ou ses deux petits volumes sur la Messe. 
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pagnie, soit pour éviter l'impolitesse de laisser seul le grand 
Roi venu pour honorer leur humble demeure, soit pour ne 
perdre aucun des trésors de grâce qu'il leur apporte. 

Serait-il donc nécessaire de fixer à un si grand bonheur 
de l'action de grâce une durée minimum'^ S. Liguori demande 
une heure entière ou une demi-heure. Le moins cju'on puisse 
nous demander paraît être un quart d'heure d'action de grâce. 
Et telle est la pratique habituelle de tous les bons prêtres et 
des pieux fidèles. 

Article IL 
La sainte Messe. 

La saillie Messe est la préparation naturelle à la commu- 
nion, et la messe quotidienne celle à la communion quoti- 
dienne. Ce pieux usage est devenu la pratique habituelle de 
tous les chrétiens fervents, même de ceux qui, pour des mo- 
tifs cjuelconques, doivent se contenter parfois d'y faire une 
communion, purement spirituelle. 

Les méthodes pour bien entendre la messe sont nombreuses ; 
l'essentiel, c'est qu'elles éveillent dans les âmes une foi vive 
et un amour ardent pour la victime adorable Cjui s'immole 
sur l'autel aussi réellement qu'au Calvaire, quoique ce soit 
sous une forme symbolique et non sanglante. Chacun est 
donc libre de choisir celle qui, pour lui, remplira le mieux 
ce but, suivant son attrait personnel. 

Une première méthode consiste à suivre dévotement toutes 
les prières que récite le prêtre à l'autel et à nous unir à lui 
d'esprit et de cœur. Quoiqu'elle paraisse la plus naturelle 
et la plus simple, elle n'est pas à la portée de tous. Non seu- 
lement on n'a pas facilement sous les yeux un missel complet 
avec les variétés quotidiennes de ses messes, mais encore il 
manquerait à la plupart des fidèles l'intelligence du sens soit 
littéral, soit spirituel et liturgique de ce texte. Cette lecture 
deviendrait alors une étude au lieu d'être un exercice de 
piété. Une élite seule, surtout dans les grands séminaires et 
chez les religieux, peut s'en servir avec fruit. 
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Les autres méthodes s'appliquent moins à la lettre qu'à 
l'esprit de la sainte messe. Et comme ce divin Sacrifice est 
offert à Dieu par l'Eglise pour quatre fins principales : 1 ° ado- 
rer son infinie Majesté ; 2° satisfaire à sa Justice ; 3» le remer- 
cier de ses bienfaits ; 4^ le prier et lui exposer nos besoins, — 
on divise ordinairement le temps de la messe en quatre par- 
ties à peu près égales pour s'acquitter de ses quatre grands 
devoirs, en union avec les sentiments du prêtre qui célèbre. 

Après le prélude du Confiteor, récité au bas de l'autel avant 
d'en gravir les marches, où tous les cœurs du prêtre et des 
assistants doivent se remplir de contrition et de la plus pro- 
fonde humilité — on s'acquitte du devoir d'adoration, de- 
puis le commencement jusqu'à l'Evangile : c'est la première 
partie. La seconde va de l'Evangile à l'élévation, pour satis- 
faire au devoir de satisfaction envers la Justice divine. La 
troisième, de l'élévation à la communion, est une action de 
grâce pour les bienfaits de Dieu. Enfin dans la quatrième, 
qui va de la communion à la fin, on fait la communion au 
moins en désir si l'on ne peut la faire réellement, et l'on de- 
mande à Dieu toutes les grâces dont on a besoin, au nom 
des mérites infinis de son divin Fils. 

Enfin l'on se retire dans des sentiments d'action de grâce. 

Les formules qui expriment tous ces sentiments se trouvent 
facilement dans tous les livres de messe. On peut y faire un 
choix, et même retenir par cœur celles pour qui l'on ressent 
le plus d'attrait. Ce sont des modèles à imiter et aussi des 
secours aux jours de sécheresse et d'aridité. 

Variez aussi vos méthodes et vos formules, car des formules 
trop connues ne frappent plus. Il est vrai que, pour produire 
des fruits dans nos âmes, elles exigent des efforts soutenus 
■de recueillement et de réflexion. Or il y a des esprits dissipés 
et tièdes qui, surtout au début de leur conversion, sont bien 
peu capables de soutenir cet effort. Il vaut mieux leur con- 
seiller de s'en tenir à une simple lecture méditée sur un sujet 
eucharistique, dans un ouvrage bien choisi (1). Cette lecture 



(1) Voir Méthodes et formules pour bien entendre la messe, par le chanoine 
Beaudenom, 2 vol. in-16 (Lethielleux). 
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peut amener de ravissantes découvertes, qui les attirera puis- 
samment vers une vie plus haute et une perfection plus grande 
par la dévotion à la sainte Eucharistie. 

Article III. 
La Visile au saint Sacrement. 

Il est d'usage et de haute convenance de répondre par une 
visite de remerciements à une invitation à quelque festin. 
Et cette raison seule justifierait déjà la visite quotidienne du 
T. S. Sacrement, à la suite de la communion quotidienne. 

Mais il y a plus et mieux. Le saint sacrifice de la messe 
étant le centre auquel se rattachent tous les mystères de la 
foi et tout le culte chrétien, ou — pour employer la compa- 
raison de S. François de Sales — étant « entre les exercices 
de la religion ce que le soleil est entre les astres », il doit être 
pareillement le centre d'attraction de nos esprits, de nos 
cœurs et de notre vie tout entière. 

Après avoir le matin, au lever du soleil, reçu nos hommages, 
éclairé et réchauffé notre âme, réjoui notre cœur par la sainte 
communion, il doit encore le soir, au coucher du soleil, nous 
revoir à ses pieds pleins d'actions de grâces pour la journée 
écoulée — peut-être aussi de confusion et de repentir — pour 
nous laisser reposer sur son cœur des travaux et des fatigues 
du jour, avant de prendre le repos quotidien du sommeil, 
en pensant encore à Lui, qui seul peut nous reposer complète- 
ment : i?2 pace in idipsum dormiam et requiescam — comme 
le chante si pieusement l'office du soir. 

Rien de moins officiel que cette pieuse visite. Aucune loi ne 
la prescrit, aucune cloche ne nous y appelle, aucune affluence 
de fidèles ne nous y attend. Seuls le déclin du soleil et le 
poids du jour nous y invitent. C'est un tête-à-tête intime avec 
l'Hôte du Tabernacle que nous y cherchons. . 

Aussi, dès l'entrée de l'église, dès que nous nous sommes 
approchés du sanctuaire le plus près possible, comme pour 
avoir l'impression plus vive d'être mieux entendus, écoutons- 
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avec confiance la voix de Notre-Seigneur lui-même nous invi- 
tant à venir à Lui, pour être soulagés et réconfortés, nous 
qui sommes si souvent péniblement chargés et tourmentés : 
Veniie ad me omnes qui lahoraiis et oneraii estis,el ego reficiam 
vos {Malt., XI, 28). 

Répondant à cette douce invitation qui devrait ouvrir les 
cœurs les plus endurcis, dites-lui vos besoins, vos regrets, vos 
désirs, surtout le désir de l'aimer davantage et de devenir 
meilleurs. Que si votre indigence était si grande qu'elle ne 
sût rien lui dire et demeurât muette, que votre attitude exté- 
rieure parle au moins pour vous. Vous êtes à genoux et cela 
seul est une prière, un amour, une humilité, un bon désir, 
car vous y êtes librement, et cette démarche seule toute spon- 
tanée a une telle valeur qu'elle est l'équivalent de tous ces 
actes que d'autres savent mieux exprimer. 

Du reste, ici encore, vous pouvez vous aider de quelques 
formules de dévotion soit apprises par cœur, soit lues dans 
quelques-uns de ces livres de piété, comme les Visites au 
S. Sacrement de S. Liguori où l'on trouve l'âme et le cœur 
d'un Saint, tout rayonnants de lumière et de chaleur pour 
vous réchauffer et vous illuminer. . 

Vous pourriez aussi placer à ce moment du soir la revue de 
la journée, et faire votre examen particulier aux pieds de 
N.-S. 

Quant à la longueur de la visite, mesurez-la à votre dévo- 
tion. Au début, elle pourrait être courte. Ne durerait-elle que 
deux minutes, si elle se répétait fidèlement chaque jour, elle 
produirait, à la longue, une amélioration de votre vie très 
sensible. Plus tard, la ferveur augmentant, vous tireriez profit 
à la faire durer normalement un quart d'heure ; ce qui est 
relativement peu en comparaison de celle de tant de saints, 
qui la prolongeaient une demi-heure et des heures entières 
qu'ils trouvaient encore trop courtes. 



CHAPITRE V 
La Lecture spirituelle. 



Dans tous les exercices spirituels qui précèdent, nous avon& 
vu, chemin faisant, le concours précieux que peut nous ap- 
porter un livre de piété. Il nous faut maintenant élever ce. 
fait à la hauteur d'un principe et proclamer bien haut la 
nécessité, pour nous élever dans les voies de la perfection, de 
recourir fréquemment à des lectures spirituelles, et de leur 
faire une part dans l'emploi de chacune de nos journées,. 
Examinons ses avantages et sa méthode. 

Article I^^". 
Ses Avantages. 

L'homme est un être éduqué : il a besoin d'être instruit 
par les autres, et c'est le livre qui complète et au besoin rem- 
place l'enseignement du maître. Nous ne savons que ce que 
nous avons appris de cette manière ; et même les inventions 
du génie ne sont-elles que des combinaisons nouvelles d'idées 
antérieurement acquises par l'instruction reçue. A plus forte 
raison en est-il ainsi pour les vérités religieuses, que l'esprit 
humain ne saurait inventer, puisqu'elles sont, la plupart^ 
au-dessus de la raison sans lui être contraires. Aussi l'apôtre 
a-t-il déclaré que la foi nous vient par l'enseignement, fides- 
ex aiidilu [Rom., x, 17). Et comme le livre ou la lecture est 
le moyen le plus facile et le plus usuel d'enseignement, c'est 
à la lecture qu'il faut recourir chaque jour, soit pour com- 
battre l'ignorance religieuse qui est la plaie sociale de notre 
époque, soit pour enrichir notre esprit et notre cœur des tré- 
sors de la science sacrée accumulés pendant vingt siècles par 
les plus puissants génies du christianisme et de l'humanité. 

Dans les assemblées de la primitive Eglise où tous ne sa- 
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vaient pas lire, on lisait les saintes Ecritures, les homélies 
des Pères, les Actes des martyrs, et ces lectures étaient en 
si grande estime que l'office des lecteurs avait été élevé à la 
dignité d'un ordre : il est en effet l'un des quatre ordres 
mineurs. Sans être pourvus de ce caractère sacré, l'on voit 
encore dans certaines paroisses modèles de simples fidèles 
qui, à certains jours, font en public la pieuse lecture, au pro- 
fit de tous ceux qui veulent bien se réunir pour s'en édifier 
ou qui ne pourraient lire eux-mêmes dans le secret de leur 
maison. 

En cela nos lecteurs bénévoles imitent et continuent la 
tradition universelle de tous les ordres religieux où la lecture 
spirituelle est prescrite à certaines heures de la journée, 
comme on peut le voir dans les Conférences et les Insiiiuiions 
de Cassien, ou dans les règles monastiques de S. Basile, de 
S. Benoît, etc. 

Dans la règle de S. Benoît, la part faite à l'exercice de lec- 
ture est même d'une fréquence et d'une longueur cjui sur- 
prend. En tout temps, elle devait se faire aux heures pres- 
crites, et lorsqu'elle était faite en particulier, des surveillants 
examinaient si chacun y était fidèle. 

Impossible de mieux marquer le prix inestimable et la 
nécessité de ce saint exercice. 

Un bon livre est en effet un prédicateur que l'on peut faire 
parler quand on veut, que l'on arrête à son gré pour relire 
et mieux approfondir, ou pour lui répondre en donnant la 
parole à son cœur. Il répète aussi autant de fois qu'on le 
désire ses instructions doctrinales, ses préceptes et ses con- 
seils, comme ses exhortations pressantes à leur obéir. 

Suivant la judicieuse remarque du P. Berthier (1), « c'est 
un moniteur qui nous reprend en secret, un ami qui ne peut 
être soupçonné de nous tromper, un juge qui décide sans 
partialité, un prophète qui annonce la vérité sans flatterie. 
Il n'est ni importun, puisqu'on le Cj[uitte et cju'on le reprend 
quand on veut ; ni contradicteur puisqu'il produit ses pen- 



(1) Rèflex. spir., t. V, p. 234. 
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sées sans discuter contre les nôtres ; ni indiscret, puisqu'il 
donne des avis sans savoir si nous les suivrons ; ni susceptible 
de jalousie, puisqu'il nous laisse toute liberté de déférer à ses 
conseils ou de préférer ceux d'un autre ». 

Un tel prédicateur ne peut manquer de produire des mer- 
veilles et c'est à lui notamment que l'on doit la conversion 
de S. Augustin et celle de S. Ignace de Loyola. 

Article IL 
Sa Méthode. 

Mais pour retirer tout le fruit de ce pieux exercice, il faut 
deux choses : bien choisir son livre de lecture et bien le lire. 

I. — Pour le choix du livre, le plus simple est de s'en rap- 
porter au conseil de son directeur ; cependant il y a des prin- 
cipes généraux qu'il est bon de connaître. 

Avant tout autre livre, la sainte Bible, qui est le livre par 
excellence, doit faire l'objet de notre lecture, et les anciens 
Pères sont unanimes à vanter sa vertu divine, puisqu'elle 
est la parole de Dieu, inspirée sans doute à des hommes cjui 
en l'écrivant n'ont pas dépouillé leur personnalité, leur génie 
propre, ni leur manière d'écrire et d'interpréter la pensée de 
Dieu, mais préservés, par l'assistance du Saint Esprit, de 
toute erreur. 

Cependant, parmi les livres de l'Ancien et du Nouveau 
Testament, tous ne sont pas également faciles à comprendre 
ni à la portée de tous les esprits. Il faut savoir faire un choix, 
et préférer surtout les saints Evangiles, dont l'intelligence 
est accessible à tous. 

Après la lecture des Livres sacrés, les Homélies des Pères 
et des saints Docteurs qui les expliquent sont une nourriture 
très substantielle et très forte où tout esprit cultivé trouvera, 
sans trop d'effort, une mine inépuisable de doctrine solide 
et de pieuse édification. 

Les Vies des Saints sont, incontestablement,, la lecture la 
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plus accessible pour tous et la plus attrayante. « Exempla 
trahunt » dit le proverbe, et en provoquant notre imitation, 
ils nous montrent la doctrine et la morale en action. 

A notre époque, les progrès de la critic|ue historique ont 
suscité toute une efîlorescence d'ouvrages hagiographiques où 
la vie des saints est racontée d'une manière non moins édi- 
fiante et beaucoup plus sûre. On s'en servira de préférence 
et avec grand fruit (1). 

Cependant les histoires ne suffisent pas à nous instruire 
de la doctrine ascétique. Il faut en outre recourir à des traités 
didactiques de spiritualité, tels que Vlntrodudion à la vie 
dévoie de S. François de Sales, et son Traité de l'amour de 
Dieu, les Exercices de S. Ignace, la Perfection chrétienne de 
Rodriguez, le Directoire ascétique de Scaramelli, le Combat 
spirituel de Scupoli, La connaissance et Vamour de Notre- 
Seigneur du P. Saint-Jure, les Œuvres spirituelles du R. 
P. Judde, le Catéchisme pour la vie intérieure de M. Olier, 
La vie et les vertus chrétiennes de Mgr Gay, et tant d'autres, 
car il serait bien impossible de les énumérer tous. 

Et parmi les ouvrages affectifs qui unissent la doctrine à 
la piété et aux effusions du cœur, à côté du chef-d'œuvre 
incomparable de V Imitation de Jésus-Christ, que tant de géné- 
rations chrétiennes ont mouillé de leurs larmes, et dont Jean- 
Jacques Rousseau lui-même faisait son livre de chevet conso- 
lateur — nous avons les Soliloques de S, Augustin, les Visites 
au S. Sacrement de S. Liguori, les Souffrances de N.-S. par 
Thomas de Jésus, les Elévations sur les mystères de Bossuet, 
et bien d'autres qu'il serait trop long d'énumérer, et qui, 
lus à petite dose, sont un merveilleux aliment de notre dévo- 
tion et un baume pour toutes les blessures de notre cœur (2). 

IL — Après le choix du bon livre, le mieux adapté à notre 
portée d'esprit et à nos besoins, vient la manière de le bien 
lire, qui n'importe pas moins. 



(1) Voir surtout la coUcclicn « Les Saints » publiée chez LecofIrc-GaLalda, 
sous la direction do M. Joly, de l'Institut. Déjà 95 volumes parus. 

(2) Voir les Indications pour une petite bibliothèque du jeune prêtre par M. Le- 
tourncau à la fin de son Manuel du sîminaiisto (Gabalda). 



66 LA LECTURE SPIRITUELLE 



D'abord il faut s'appliquer fidèlement à le lire pendant 
Le temps prescrit et ne pas en changer sans motif sérieux. 
L'inconstance, ici comme ailleurs, empêche le succès de l'ef- 
fort. 

II faut le lire non pas avec curiosité, comme une étude de 
sciences profanes, mais en esprit de religion et pour nous 
sanctifier, nous rappelant cette belle parole de S. Augustin : 
(( Quand vous priez, vous parlez à Dieu ; quand vous lisez, 
c'est Dieu cj;ui vous parle » (1). Partant, c'est avec humilité 
qu'il faut lire, comme un disciple écoute son maître qui l'en- 
seigne, et point avec la prétention de le critiquer. Cependant 
s'il présente des difficultés sérieuses ou s'il soulève des objec- 
tions, il n'est pas bon de les laisser s'accumuler en notre esprit. 
La gêne qui s'ensuivrait pour comprendre la suite et se l'assi- 
miler paralyserait notre effort. Il est plus sage de nous en 
ouvrir à notre directeur ou à quelque maître compétent, pour 
qu'il nous fournisse toutes les explications dont nous aurions 
besoin. 

Enfin, comme le but de la lecture spirituelle n'est pas seule- 
ment de nous éclairer, mais aussi de nous sanctifier en nous 
éclairant, il faut lire plutôt lentement pour nous bien péné- 
trer et faire des pauses de temps en temps pour la méditation 
et la prière. Ainsi nous alimentons à la fois notre esprit et 
notre cœur. 

« Rien de plus vrai, dit le vén. Louis de Blois, c[ue cette 
maxime des maîtres de la vie spirituelle qu'il est très utile 
de passer de la lecture à l'oraison et de l'oraison à la lecture... 
Ces deux sources étant jointes ensemble, les biens qui en dé- 
coulent n'en sont que plus abondants. Et qui vous empêche 
même de mêler de telle sorte l'oraison à l<a lecture, que vous 
n'en fassiez qu'une seule et unique occupation ? Vous n'avez 
qu'à interrompre de moment à autre ce que vous lisez pour 
faire de courtes aspirations vers le ciel, pour soupirer après 
Dieu, par de tendres élancements d'amour. Et combien y 



(1) Enarr. in Psal., lxxxv, n. 7, p. 191. Quaiido logis, Deus libi loquilur ; quando 
()i;is, ]Jro louiicris. 
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a-t-il de traités, combien de livres dont vous ne puissiez tirer 
tout à la fois des sujets de lecture, de prière et de médita- 
tion ! » 

Ce conseil est particulièrement précieux pour les malades 
ou les esprits fatigués, qui sont incapables de s'appliquer long- 
temps à la méditation, et qui pourraient y suppléer très faci- 
lement par des lectures lentes et entrecoupées d'oraisons jacu- 
latoires. 

Quant à la durée de la lecture spirituelle quotidienne, une 
demi-heure semblerait une moyenne normale, mais c'est au 
directeur d'en décider suivant les besoins et les facilités de 
chacun. 



CHAPITRE VI 
Les Dévotions particulières. 

Ce sujet est bien vaste. Pour ne pas dépasser les limites 
de notre plan, nous nous bornerons à indiquer sommairement 
les dévotions principales, qui se ramènent aux dévotions en- 
vers l'Eglise qui est le corps mystique de Notre-Seigneur, 
envers Noire-Seigneur lui-même, envers la T. Sainle Vierge 
et les Saints, enfm en faveur des âmes du Purgatoire. 

Ce sont là les dévotions fondamentales et aussi les plus 
anciennes, car elles sont nées avec le christianisme lui-même, 
et se sont développées avec lui au cours des âges de foi. 

Article I^'". 
Dévotion envers l'Eglise. 

Cette dévotion embrasse l'Eglise universelle qui est la pa- 
trie de nos âmes, et aussi cette petite patrie symbolisée par 
le clocher du village ou de la ville oîi nous sommes nés. 

Dans l'Eglise universelle, c'est d'abord le Souverain Pon- 
tife, qui en est la tête et le chef, qui doit faire l'objet de notre 
dévotion. Sur la dévotion au pape, Mgr de Ségur (1) a écrit 
des pages admirables et très substantielles, que l'on relira 
toujours avec profit. 

Ce n'est pas seulement un respect profond et une obéissance 
filiale que réclame cette « dévotion », mais encore, suivant 
l'étymologie de ce mot, un « dévoûment » complet soit à 
son auguste personne, soit à toutes les œuvres catholiques 
dont il est le premier moteur : œuvre du Denier de S. Pierre, 
œuvres diverses de la Propagation de la Foi, de la S^ En- 
fance, des Missions, etc., qui enveloppent l'univers entier et 
assurent à l'Eglise catholique son universalité. 



(1) Mgr DE Ségur, La dévotion au pape. 
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Après cette grande patrie de nos âmes, vient la petite pa- 
trie, qui en est une cellule vivante et dont notre clocher avec 
son église paroissiale est le centre. C'est là, sur ses fonts bap- 
tismaux, que nous sommes nés à la vie de la grâce ; c'est là 
que nous avons fait notre première communion et reçu de la 
main de notre évêque le sacrement de confirmation ; c'est 
là, au saint tribunal, que nous avons reçu si souvent le pardon 
de nos fautes ; c'est là, à la sainte Table, que nous nous som- 
mes nourris si fréquemment du pain des forts ; c'est là, du 
haut de sa chaire, que la parole de Dieu est descendue pour 
nous éclairer et réchauffer nos cœurs ; c'est là enfin que nous 
avons vu se dérouler de si pieuses cérémonies avec de si beaux 
chants, aux jours de fête, et passé les heures les meilleures 
et les plus célestes de notre existence terrestre — ■ en attendant 
d'y revenir une dernière fois dans un cortège funèbre faire 
antichambre pour le paradis. 

L'église paroissiale est vraiment pour nous la maison de 
famille, mieux que la maison commune, elle est la maison 
du bon Dieu, et nous devons avoir pour elle une vraie 
dévotion, en assistant régulièrement à tous les offices parois- 
siaux, à toutes ses processions extérieures ou intérieures ; 
et surtout en nous intéressant cordialement à toutes les œu- 
vres de la paroisse, y compris les écoles chrétiennes. 

Cet amour dévoué pour notre église paroissiale n'exclut 
pas cependant l'attachement aux confréries et autres asso- 
ciations pieuses : quoique distinctes de la paroisse, elles sont 
aussi paroissiales, puisqu'elles ont à leur tête la présidence, 
au moins d'honneur, du curé et sont entre ses mains un 
instrument des plus puissants d'édification mutuelle et de 
vie chrétienne dans sa paroisse. 

En y participant, en nous y dévouant de tout cœur, nous 
faisons du bien aux autres par notre bon exemple, et nous 
en faisons encore plus à nous-mêmes, car la charité pour nos 
frères est dès ici-bas récompensée au centuple. 

Cependant il ne s'agit encore là que du corps mystique de 
Notre-Seigneur et c'est à Notre-Seigneur lui-même que doit 
aller notre dévotion la meilleure. 
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Article II. 
Dévotions envers Noire-Seigneur. 

Ces dévotions sont nombreuses et également chères au- 
cœur chrétien. Il y a surtout la dévotion pour sa douloureuse 
Passion, pour le Cœur sacré de Jésus et pour le T. S. Sacre- 
ment. Elles sont toutes si connues des pieux fidèles que, mal- 
gré leur importance, nous pourrons nous borner à quelques, 
mots rapides. 

I. — La Passion de Notre-Seigneur a été, dès l'origine du' 
christianisme, l'objet de la plus universelle et de la plus tendre 
dévotion, et le culte des Saints Lieux cjui en avaient été les. 
témoins en fut une conséquence spontanée. Dès c[ue l'édit 
de Constantin eut permis à l'Eglise de sortir des catacombes- 
et de se montrer en plein jour, l'histoire nous montre que la 
Voie douloureuse suivie par Notre-Seigneur allant au Calvaire 
était parfaitement connue et parcourue par de nombreux 
pèlerins. « Il n'y a aucune raison sérieuse de penser, écrit 
le savant P. Thurston, S. J., dans la revue anglaise The' 
Month ( 1 ) , que les lieux sur lesquels Constantin bâtit des églises 
et que tant de pèlerins venaient visiter n'étaient pas exacte- 
ment identifiés. En particulier, sur la localisation du Calvaire 
et du Saint-Sépulcre aux lieux où ils sont encore vénérés, les 
conclusions de l'archéologie sont pleinement d'accord avec 
l'antique tradition. Les renseignements fournis par S. Jérôme, 
Eusèbe, le pèlerin de Bordeaux de 333, et Sylvia sur les lieux: 
vénérés à Jérusalem au iv^ siècle, méritent toute créance. » 

Or le chemin de la Croix était un pèlerinage en miniature 
des Saints Lieux, et les anciens pèlerins, une fois rentrés chez 
eux, tenaient à en avoir comme un fac-similé pour en conserver- 
ie souvenir, tandis que les fidèles encore plus nombreux privés 



(1) Arllcles liaduils et résumés par Mgr Boudinhon dans la Revue du Clergé 
français, \" nov. 1901, p. 449 et suiv. 
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de ce voyage si envié, y trouvaient un précieux dédommage- 
ment pour leur piété. 

Le nombre des stations et leur titre fut d'abord assez va- 
riable, suivant qu'on prenait pour point de départ la maison 
de Pilate ou quelque autre lieu mentionné dans les Evangiles, 
et qu'on divisait le parcours de la voie douloureuse en étapes 
plus ou moins arbitraires. Ce n'est que peu à peu que le nom- 
bre de quatorze stations a prévalu dans la pratique populaire, 
et nous ne le trouvons définitivement fixé qu'au xvi^ siècle. 
Mais c'est là un détail accidentel et sans importance, qui 
laisse intacte la substance même de cette dévotion fonda- 
mentale et universelle du chemin de la Croix que les Souve- 
rains Pontifes se sont plu à enrichir des indulgences les plus 
précieuses. C'est surtout le vendredi saint et tous les autres 
vendredis de l'année que les pieux fidèles aiment à pratiquer 
■cette dévotion, mais elle est particulièrement utile dans les 
tentations et les épreuves. 

De cette dévotion générale pour la Passion de Notre-Seigneur 
sont dérivés divers cultes particuliers. D'abord celui des plaies 
sacrées du Sauveur. « Repose-toi dans la Passion du Sauveur, 
recommande l'Imitation (1. II, ch. i) et demeure volontiers 
dans ses plaies sacrées. Car si tu te réfugies avec dévotion 
dans les plaies et les précieux stigmates de Jésus, tu sentiras 
une grande force au temps de la tribulation, tu ne t'inquié- 
teras pas beaucoup du mépris des hommes et tu supporteras 
facilement les paroles des détracteurs. » 

On vénéra d'abord les plaies des mains et du côté, puis 
la lance et les clous instruments de ces plaies. C'est Inno- 
cent VI, de pieuse mémoire, qui institua cette dernière fête. 

Au xv^ siècle, nous rencontrons de nombreuses confréries 
sous le vocable des cinq plaies' du Christ. 

IL ■ — La dévotion au Cœur sacré de Jésus, perforé par 
la lance, fut une conséquence toute naturelle du culte des 
cinq plaies. M. Pourrat (1) pense qu'elle prit naissance à la 

(1) La SpiriUialitê chrélieniie, t. ii, p. 483. 
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fm du moyen âge au monastère des cisterciennes d'Helfta où 
sainte Gertrude aimait à redire cette touchante prière : « Très 
aimable Seigneur, par le mérite de votre cœur percé, percez 
celui de Gertrude des flèches de votre amour, en sorte qu'il 
n'y puisse rien demeurer de terrestre, mais qu'il soit tout 
rempli de la force de votre divinité. » Il est certain qu'à cette 
époque beaucoup d'images du cœur perforé de Jésus étaient 
vénérées, au moins d'un culte particulier. Et ce fut proba- 
blement une conséquence des révélations de ce Cœur sacré 
à sainte Gertrude et à deux autres saintes religieuses du même 
monastère : Mechtilde de Magdebourg (f 1282) et Mechtilde 
d'Hackeborn (i 1298). Cependant S. Bernard et S. Bonaven- 
ture avaient déjà préparé les voies à la dévotion au Sacré- 
Cœur. Au xvii^ siècle S . Jean Eudes la fait encore mieux con- 
naître. Mais il était réservé à la moderne apôtre du Sacré-Cœur 
sainte Marguerite-Marie de préciser définitivement l'objet et 
les fins de cette touchante dévotion, si bien adaptée aux be- 
soins de notre époque (1). 

Le culte des plaies du Christ et de son Cœur perforé inspira 
encore la dévotion au précieux sang. Et dès le xiv^ siècle 
nous lisons des offices coinposés en son honneur. Ce sang 
précieux joue un très grand rôle dans les visions des saints 
mystiques. Et l'on peut dire que ce sont elles qui ont suscité 
et orienté toutes ces dévotions populaires si chères au cœur 
chrétien. 

III. — De la Passion à l'Eucharistie il n'y a qu'une tran- 
sition facile, puisque l'Eucharistie a été instituée pour être 
le mémorial de la Passion. 

Au moyen âge, surtout après la condamnation de l'hérésie 
de Bérenger de Tours et par réaction contre les hérétiques 
négateurs de la présence réelle, la dévotion au T. S. Sacre- 
ment prit un grand essor sous des formes nouvelles — nées 
du désir de mieux voir et de mieux adorer ce corps véritable 



(1) Voir le P. Tkkrtf.n, La (hU'otion nu Sacré-Cœur (Lelliielleux) ; — P. Bainvel,, 
Elude sur le Sacre-Cœur de Jésus (Boauchcsnc) ; ■ — Anonyme, Mois du Sacré- 
Cœur (Poussielauei. 
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du Sauveur — à savoir la grande élévation de l'hostie et du 
calice à la sainte Messe, les expositions de l'hostie sainte sous 
des monstrances transparentes, et la Fête-Dieu. 

Dès le XII® siècle, au moins en France, on fît précéder la 
petite élévation qui se fait à la fin du canon de la messe, 
mais qui est peu perceptible pour les yeux des fidèles, d'une 
grande élévation à la suite immédiate de la consécration, qui 
par son ampleur permet à tous les fidèles de voir ce corps 
adorable. Au lieu d'incliner la tête, les assistants regardaient 
donc la sainte hostie élevée par le prêtre, ou n'inclinaient la 
tête qu'avant et après, parce qu'on attachait comme une 
grâce spéciale à la vue du corps du Christ (1). 

Mais voir ce corps divin à l'élévation seulement ne pouvait 
longtemps suffire à la piété des fidèles, et l'on y ajouta bientôt 
les expositions du Saint-Sacrement, où l'on pouvait le voir 
tout à loisir, dans des custodes transparentes en cristal. Leur 
usagé est bien constaté dès le xiv® siècle, au moins en Alle- 
magne. La bénédiction avec l'ostensoir terminait alors, comme 
aujourd'hui, ces expositions si populaires que S. Charles re- 
commandait beaucoup en instituant les oraisons des Qua- 
rante-Heures. 

Enfin la grande solennité de la Fête-Dieu avec ses splen- 
dîdes processions vint couronner ces pieuses dévotions au 
Saint-Sacrement. Cette fête, inspirée dans une vision à la 
prieure du monastère du Mont-Cornillon, près de Liège, sainte 
Julienne de Rétinne, fut célébrée à partir de 1246 et se répan- 
dit bientôt dans un grand nombre de diocèses, en attendant 
qu'Urbain IV, en 1264, l'étendît à l'Eglise universelle. On 
sait que ce pape chargea S. Thomas d'Aquin de composer un 
office du Saint-Sacrement et que le S. Docteur s'acquitta de 
cette tâche à la perfection, en unissant la poésie au dogme 
et à la piété, dans des hymnes admirables. 

Aujourd'hui toutes ces dévotions, nées spontanément de 

(1) Cf. Rei^ue du Clergé français, 1" juin et 15 oct. 1908. S. Thomas (m, q. 80, 
a. 4, ad 1 et 4) et bien d'autres théologiens se demandent si un ehrétien en état 
de péché mortel pouvait se permettre de fixer ainsi les yeux sur la sainte Hostie. 
Leur réponse rassure les fidèles. 
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la piété intérieure très intense des âges de foi, sont approuvées 
et réglementées par la plus haute autorité de l'Eglise, et 
doivent passer d'elles-mêmes dans les pratiques de tous les 
bons chrétiens. 

Article III. 
Dévotion envers la T. Sainte Vierge. 

La dévotion pour la sainte Vierge est née du culte des mys- 
tères de Notre-Seigneur, surtout de sa naissance et de sa 
mort douloureuse, qui sont les deux pôles de la vie du Sau- 
veur. Les mystères joyeux de la nativité, avec la pauvre 
crèche de Bethléem, les bergers, l'étoile, les rois Mages, qui 
figurent si souvent sur les vitraux du moyen âge, touchèrent 
sans doute spontanément le cœur des premiers fidèles, mais 
les scènes de la Passion où, dans son voile de deuil, «Marie 
accompagne courageusement son divin Fils, jusqu'au pied 
de la Croix où elle se tient debout, émurent encore plus pro- 
fondément la piété universelle des croyants et même des in- 
croyants. 

I. — Impossible de méditer sur la passion de Jésus sans 
penser aux douleurs de sa mère et les confondre presque 
dans une même piété. A la commémoraison de la passion 
du Christ répondra donc celle de la compassion de la Vierge 
sa Mère, dite aussi des sept douleurs de Notre-Dame parce 
que sept circonstances principales de la Passion firent parti- 
ulièrement souffrir Marie. Elles ont été comparées à sept 
glaives qui transpercèrent son cœur maternel, et c'est ainsi 
que la peinture du moyen âge a aimé à nous les représenter. 
La sculpture n'est pas restée en retard et tout le monde con- 
naît par exemple la très célèbre Pielà de Michel Ange à S.- 
Pierre de Rome, où la douleur immense de la Mère devant 
le corps inanimé de son divin Fils étendu sur ses genoux est 
exprimée avec une vérité si saisissante. 

A cette fête de la Compassion s'en ajoutèrent d'autres 
tirées des principales circonstances de la vie de Marie : sa 
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Nativité, sa Purification, l'Annonciation, l'Assomption et enfin, 
son Immaculée Conception, tradition si ancienne et si bien 
déduite du dogme que l'Université de Paris, au xiv^ siècle,, 
exigeait de tous ses nouveaux docteurs le serment de défendre 
ce glorieux privilège de la Mère de Dieu. 

Mais ces fêtes, qui s'espaçaient de loin en loin dans le cours- 
de l'année liturgique, ne pouvaient suffire à la piété des fidèles 
pour la Reine du ciel et de la terre, saiis des dévotions quo- 
tidiennes. Parmi elles, signalons le Rosaire et VAngélus qui 
sont les plus anciennes, car le mois de Marie, sous sa forme 
actuelle, ne date que du xviii^ siècle (1). 

IL — Le Rosaire. On peut y considérer trois éléments 
distincts : 1° l'instrument avec lequel se comptent plus facile- 
ment les Ave Maria; 2^ la prière elle-même ou les séries 
d'Ave Maria ; 3° la méditation des mystères joyeux, doulou- 
reux et glorieux de la S^ Vierge, pendant la récitation de ces. 
prières. 

fo L'instrument, de forme variée, mais toujours composé- 
de grains enfilés, que nous appelons aujourd'hui chapelet,, 
est un objet populaire chez tous les peuples et peut-être dans 
toutes les religions où les fidèles ont besoin de compter le- 
nombre de leurs prières. Les anachorètes et les pères du 
désert comptaient souvent avec de petits cailloux, lorsqu'ils 
étaient privés de chapelet ; mais ce procédé est vraiment par 
trop rudimentaire. Donc sur ce premier point le rosaire n'a 
rien d'original ni de propre au christianisme. 

2^ Au contraire, VAve Maria, dans sa première partie (2), 
a été porté du ciel par l'Archange Gabriel, envoyé pour saluer- 
Marie au moment du mystère de l'Incarnation, et n'a cessé 
sur cette terre d'être répété sans fin par toutes les lèvres, 
chrétiennes. Mais le nombre de 150 Ave, qui composent le 
Rosaire entier, est une imitation des 150 Psaumes du Psau- 



(1) Cf. Rei'ue du Clergé français, i<'^ janv. 1902, p. 255. 

(2) La seconde partie (benedicla tu...) est la salutation de S^ Elisabeth à Marie ; 
la troisième, le nom sacré de Jésus, et la quatrième (Sancta Maria...) ont été 
ajoutées par l'Eglise. 
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tier que les moines devaient réciter chaque jour. Cette prière 
étant trop longue et trop difficile à réciter pour les simples 
fidèles, elle fut ainsi remplacée par le Psaidier de Noîre-Dame, 
à la portée de tous. 

Le rosaire n'est donc qu'un Psautier en miniature, comme 
le scapulaire n'est qu'un habit de moine en miniature, et 
comme les petites Heures de Notre-Dame sont un office mo- 
nacal en miniature. Ce besoin d'imiter les moines dans leurs 
dévotions religieuses provient de ce sentiment très vrai et 
très profond, que pour être parfait en vivant dans le monde, 
il faut se rapprocher le plus qu'il est possible de la vie de 
ceux qui ont quitté le monde pour mener une vie parfaite, 
car il n'y a c{u'un seul idéal de perfection chrétienne. Les 
gens du monde les plus affairés récitaient au moins un tiers 
du Psautier de Notre-Dame, ou le chapelet actuel, et le roi 
S. Louis disait chaque soir les 50 Ave qui le composent, tête 
nue et à genoux, s'inclinant autant de fois. 

3'^ L'introduction dans la récitation du Rosaire de la mé- 
ditation des 15 mystères joyeux, douloureux et glorieux avec 
la division qui s'ensuit en 15 dizaines d'Ave Maria, date du 
xv^ siècle et vint vivifier une répétition qui à la longue aurait 
pu devenir mécanique et monotone. Elle introduisait une 
variété nouvelle très heureuse dans cette couronne de roses 
dont les enfants de Marie ornaient à profusion la tête de leur 
Mère. Dans cette couronne symbolique, les roses blanches 
représentaient les mystères joyeux, les roses rouges les mys- 
tères douloureux et les roses d'or les mystères glorieux (1). 
Ainsi le Rosaire est-il devenu, non seulement une prière 
très simple et à la portée de tous, mais encore, par la pieuse 
méditation qui s'y ajoute, un des moyens les plus efficaces 
pour développer en nos âmes la pensée fréquente de Dieu 
et l'amour de Jésus et de Marie indissolublement unis. 

Pratiqué de la sorte, le Rosaire n'est plus une occasion 
de routine et d'ennui : l'esprit peut s'en lasser, mais le cœur, 
jamais. 



(1) Le Rosaire romonle-l-il à S. Dominique ? — Cf. Rei'ue du Clergé français, 
janv. 1902 ; — et Mézard, 0. P., Elude sur les origines du Rosaire, 1912. 



l'angelus 377 

III. — L'Angelus. Le Saint-Esprit a tant à cœur de faire 
honorer la sainte Vierge qu'après avoir inspiré aux fidèles de 
tous les pays et de tous les siècles chrétiens la répétition de 
VAve Maria, sous la forme du Rosaire, il leur a suggéré la 
dévotion de l'Angélus (1), où trois fois par jour, au son de la 
cloche, le matin au lever du jour, à midi, et le soir après le 
coucher du soleil, l'on récite à genoux la salutation angélique, 
nous rappelant avec la maternité divine, le grand mystère 
de l'Incarnation. 

Commencée dans les monastères, cette pieuse coutume 
se répandit bien vite dans les populations groupées autour 
du monastère, et la grand'cloche de la ville ou du beffroi 
municipal, tout en sonnant au point dli jour le commence- 
ment du travail, à midi l'heure du repas et le soir l'heure du 
couvre-feu — où les cabarets devaient être fermés et les feux 
éteints — sonnaient en même temps l'heure de VAve. En 
certains pays, comme en Italie, on comptait les 24 heures 
du jour à partir de VAve, et VAve devenait ainsi comme le 
centre de la vie chrétienne. 

Les plus précieuses indulgences avaient été successivement 
attachées à cette pieuse pratique ; et ce n'est que le 3 avril 
1884, qu'un décret pontifical a supprimé l'obligation de ré- 
citer l'Angelus au son de la cloche et à genoux lorsqu'il était 
difTicile de faire autrement. En se relâchant ainsi sur un détail 
accidentel de cette dévotion populaire, l'Eglise a montré com- 
bien elle avait à cœur d'en sauvegarder le fonds essentiel. 

Article IV. 
La Dévotion aux Saints. 

Après la dévotion à Notre-Seigneur par un culte de latrie 
réservé à Dieu seul, et celle de sa divine Mère, par un culte 
dliyperdulie, vient le culte de dulie aux autres saints (2). 

(1) Voir l'histoire de l'Angelus dans la Revue du Clergé français, 1^^ juin 1902, 
p. 24 et suiv. 

(2) Etymologie : laireia, adoration ; douleia, respect et honneur ; hyper douleia, 
superlatif du respect. 
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I. — D'abord les saints Anges, et parmi eux S. Michel, 
le chef de la milice sainte, le prince de la Jérusalem céleste, 
toujours fidèle à son Dieu, luttant contre Lucifer et les anges 
rebelles et les terrassant dans les enfers, en proclamant les 
grandeurs incomparables de Dieu, par cette parole qui est 
devenue son nom : Michael ? (1) Qui est comme Dieu ? Ouis 
ut Deus ? C'est à lui qu'est réservée la mission de terrasser 
l'Antéchrist, dans les derniers jours du monde (2). Aussi est-il 
le protecteur spécial de la France qui l'honore comme son 
patron. Et nous l'invoquons tous les jours dans les prières 
officielles ajoutées à la messe par Léon XIIL C'est sous sa 
bannière que tous, prêtres et fidèles, nous devons nous ranger 
pour combattre le bon combat. 

Il est notre protecteur et aussi notre modèle, et partage 
avec tous les saints anges du ciel cette double fonction. Ce- 
pendant il en est un à la garde duquel chacun de nous est 
spécialement confié et qu'on appelle notre ange gardien. Plu- 
sieurs saints mystiques comme la vénérable Mère Agnès de 
Langeac, ont eu le privilège d'avoir sa présence sensible et de 
conférer avec lui. Il a plus spécialement notre salut à cœur 
et nous lui devons une confiance spéciale et une prière quo- 
tidienne. 

II. — Après le culte des saints Anges, vient le culte de 
tous les saints qui après avoir vécu et combattu comme nous 
sur cette terre d'exil, triomphent aujourd'hui dans la gloire. 

Ils furent ici-bas nos frères et nos compagnons d'armes, et 
à ce titre, notre confiance en leur protection céleste doit être 
inébranlable en nos cœurs. 

Parmi ceux de l'ancienne Loi, émerge l'austère Jean- 
Baptiste, le Précurseur, dont Notre-Seigneur lui-même a dé- 
claré que le monde n'en avait pas vu naître de plus grand : 
non surrexit major Joanne-Baptista [Mail., xi, 11). 

A côté de lui, faisant le trait d'union entre les deux Testa- 
ments, se range S. Joseph, dont le rôle de père nourricier 



(1) Apoc, XII, 7. 

(2) // Thessal., xi, 8 et sq. 
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et de gardien du divin enfant est incomparable, après celui 
de Marie. Et sa patriarchale figure voisinant avec celles de 
Jésus et de Marie dans la représentation des mystères de la 
Nativité et de la fuite en Egypte, si chers à la piété des pre- 
miers fidèles, ne pouvait manquer d'être aperçue de tous, 
contemplée et vénérée par tous. Cependant, il resta longtemps 
à l'arrière-plan et dans une pénombre discrète. Ce n'est c[u'au 
moyen âge que son culte a pris tout l'essor auquel il avait 
droit. S. Bernard, l'apôtre si zélé et si pieux de Marie, le fut 
aussi de son chaste époux. Il fut le premier à mettre dans 
un relief puissant la grandeur de sa vocation, sa fidélité à y 
correspondre, la confiance que nous devons avoir dans son 
saint patronage (1). Plus tard, Jean Gerson, en France, 
S. Bernardin de Sienne, en Italie, sainte Thérèse (2) en Es- 
pagne, achevèrent de rendre populaire la dévotion à S. Jo- 
seph, qui de nos jours a atteint son plein épanouissement. 
Mais c'est au pieux chancelier Gerson que nous sommes rede- 
vables de l'institution de la fête à S. Joseph. Il en adressa 
la requête au concile de Constance, qui plaça ses travaux 
sous sa puissante protection, en vue d'obtenir la fin du grand 
schisme qui désolait l'Eglise (1418). 

Après la dévotion à S. Joseph, viennent celles à S. Pierre, 
le prince des Apôtres, et des Apôtres eux-mêmes qui ont fondé 
l'Eglise du Christ par leurs travaux, leur sainteté, leurs mi- 
racles et l'effusion de leur sang. 

Puis, la dévotion à nos saints Patrons. Il y a toujours eu 
des saints protecteurs des cités, des châteaux et même des 
maisons des bourgeois. Et dans chaque cité, toutes les confré- 
ries et les corporations avaient leur fête patronale, célébrée 
à qui mieux mieux par des cérémonies religieuses et des ré- 
jouissances profanes. 

Enfin tous les autres saints du Paradis, dont la multitude 
innombrable, venue de toute tribu et de toute nation, débor- 
dait de toute part les jours de notre calendrier, étaient fêtés 



(1) s. Bernard, Super Missus est, Homil., ii, 16. 

(2) Vie, ch. vi. S*^ Thérèse y déclare que par S. Joseph elle obtenait toutes les 
grâces qu'elle désirait. 
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en bloc dans cette solennité si populaire et si émouvante de 
la Toussaint. 

Telles sont les dévotions particulières chères à tous les 
cœurs vraiment chrétiens. Nous n'avons pu énumérer sans 
doute que les principales et très sommairement. Et cependant 
il en est une autre qui émeut peut-être encore plus notre foi 
et notre sensibilité, dont nous ne pouvons pas ne pas parler 
en terminant : c'est le culte des morts et la dévotion aux 
âmes du Purgatoire. 
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Article Y, 
La Dévotion aux âmes du Purgatoire. 

Après le saint jour de la Toussaint, où nous avons élevé nos 
regards et nos prières vers ces myriades de bienheureux qui 
remplissent de leur gloire la céleste patrie et dont le ciel du 
firmament, avec ses myriades d'étoiles étincelantes dans les 
profondeurs de la nuit, n'est qu'un très pâle symbole — 
l'Eglise nous fait baisser les yeux vers les abîmes du Purga- 
toire, cette antichambre du ciel où tant d'âmes prédestinées 
achèvent de se purifier de leurs moindres souillures. Et parmi 
ces âmes souffrantes nous reconnaissons celles de nos grands- 
parents, peut-être d'un père ou d'une mère tendrement aimés, 
de nos frères et sœurs, de nos meilleurs amis. En visitant les 
cimetières où dorment leurs restes précieux, nous les enten- 
dons nous redire cette parole de Job : Ayez pitié de moi, vous 
du moins qui êtes mes amis, parce que la main du Seigneur 
m'a frappé (1). 

En vertu du grand dogme de notre foi, apjpelé la commu- 
nion des Saints, nous pouvons prier et expier les uns pour 
les autres. Nous pouvons donc hâter la délivrance de ces 
âmes de mille manières, la plupart très faciles et à la portée 
de notre bonne volonté. Toutes nos bonnes actions, même 



(1) Miscremini mei, saltcm vos amici mei, quia manus Domiui tetigit mo 
(Job, XIX, 21). 



DÉVOTION AUX AMES DU PURGATOIRE 



381 



les plus communes, peuvent leur être profitables, si nous les 
offrons à Dieu à leur intention. Mais parmi ces bonnes actions, 
il en est de plus méritoires et de plus efficaces. D'abord, celles 
qui ont un caractère expiatoire : toutes nos aumônes et nos 
mortifications, même les plus légères, mortifications de la 
curiosité, du goût, de la volonté et d'autres inclinations natu- 
relles. Puis les prières dites avec attention et piété, surtout 
celles qui sont indulgenciées, comme le chemin de la Croix, 
le chapelet ou le rosaire, la prière bon et très doux Jésus, 
après la communion, etc., etc. Il nous en coûte si peu de puiser 
dans ce trésor des indulgences, trésor précieux composé des 
mérites surabondants de Jésus-Christ et des saints, dont le 
Souverain Pontife a la dispensation principale. 

Enfin, c'est surtout par l'oblation du saint sacrifice de la 
messe, et la communion, à l'intention des âmes du Purgatoire, 
que nous pouvons soulager ces pauvres âmes, abréger la durée 
de leurs souffrances, et hâter leur entrée en Paradis. 

Tout bon chrétien, s'il a la foi, ne peut manquer d'embrasser 
avec ardeur une dévotion si consolante et si utile à nos chers 
défunts, pénétré de cette vérité de nos saints Livres : « C'est 
une sai?T.ie et salutaire pensée de prier pour la délivrance des 
morts » (1). 



(1) Sancta et salubris est cogitatio pro defunctis exorare, iit a peccatis sol- 
vantur (// Mach., xii, 46). 



CHAPITRE VII 
Le Règlement de Vie. 



La seule énumération des exercices spirituels que nous- 
venons de décrire : oraison mentale, examen dé conscience^ 
confession et communion fréquentes, sainte messe, visite au S.. 
Sacrement, lecture spirituelle, multiples dévotions particu- 
lières envers l'Eglise, Notre-Seigneur, la Sainte Vierge, les 
Saints et les âmes du Purgatoire... pourraient nous faire 
craindre que la vie chrétienne soit vraiment bien compliquée 
et absorbante. Mais ce ne serait là qu'une apparence et une 
vue superficielle. 

De prime abord, tout exercice — nous l'avons déjà fait 
remarquer — intellectuel ou corporel, même l'exercice mili- 
taire, paraît un acte bien compliqué si on l'examine dans 
l'analyse théorique et détaillée de tous les mouvements dont 
il se compose. En pratique, tout se simplifie, avec un peu 
d'habitude ; des milliers d'actes se fondent en un seul acte, 
qui se répète avec une facilité surprenante, et souvent auto- 
matique, si bien que la routine automatique en devient un 
véritable danger. 

I. — U important, c'est de savoir tout caser, à son heure 
et sans encombrement, dans le cadre étroit de notre journée, 
par un règlement sage qui a tout prévu — dans la mesure du 
possible — et qui a ordonné la suite et la durée de nos ac- 
tions — au moins des principales. Ainsi rien n'est oublié et 
tout se suit avec ordre et méthode dans une journée vraiment 
pleine et bien remplie. C'est le souhait le plus heureux que 
l'on puisse faire à un bon chrétien de pouvoir, dit le Psalmiste,, 
se présenter ainsi devant son souverain Juge avec des jours 
pleins et une vie bien remplie : dies pleni invenientiir in eis 

[Ps., LXXI, 10). 

Un chrétien qui vit sans règle, hésite à chaque instant sur- 
ce qu'il doit faire, et par ces hésitations mêmes, il perd et 
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•gaspille son temps ; il vit au gré de ses caprices et de ses vo- 
iontés changeantes, qui l'entraînent comme dans un tour- 
billon : ce n'est plus lui qui se gouverne^ il est conduit et em- 
porté. Point d'ordre dans l'emploi de son temps ; point de 
travail suivi et constant ; ses devoirs de piété sont omis, abré- 
gés ou mal faits ; sa vie est tantôt oisive, comme s'il n'avait 
rien à faire, tantôt précipitée par une ardeur inquiète qui, 
pour réparer le temps perdu, brouille tout, ne fait rien de bien, 
et consume inutilement ses forces et sa santé. 

Au contraire, celui que la règle dirige, n'hésite jamais, se 
possède toujours, fait bien ce qu'il fait, sans épuiser ses forces. 
La règle multiplie le temps en y mettant de l'ordre et en 
ménageant ses moments ; et c'est le secret qui nous explique 
comment certains hommes ont pu sufFire, parfois dans une 
"vie courte, à composer tant de nombreux écrits ou à accom- 
plir des œuvres prodigieuses dont le nombre seul nous étonne. 

Le chrétien, pour vivre d'une vie pleine, a donc besoin 
■d'un sage règlement qui ordonne ses journées, ses semaines, 
ses mois, sa vie entière, et qui mêle avec une proportion har- 
monieuse, le travail et le délassement, la vie de piété et les 
devoirs d'états ou professionnels. 

IL — Manière de l'observer. Il ne suffit pas d'avoir un bon 
règlement de vie ; il faut en outre le bien observer. Et pour 
-lui être fidèle, il faut d'abord Vaimer. Or nous l'aimerons si 
nous en comprenons le prix, si nous savons admirer le bel 
■ordre qu'il met dans nos journées et notre vie tout entière. 

Que si nous développons en nos cœurs cet estime sincère 
•et cet amour de la règle, que nous nous serons très librement 
imposée, nous lui obéirons avec courage, dans les moindres 
prescriptions comme dans les plus importantes, ne redoutant 
pas de nous faire un peu violence parfois et d'y plier généreu- 
sement nos volontés. 

Par suite, nous lui obéirons avec joie en voyant les fruits 
abondants qu'il nous procure, soit pour la fécondité de 
notre labeur quotidien, soit pour la sanctification de nos âmes 
•que cette immolation perpétuelle de notre volonté propre 
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et de nos caprices au bon plaisir de Dieu et à son amour, aug- 
mente sans cesse. 

Toutefois notre obéissance à la règle demeurera toujours 
raisbnnable, suivant le mot de S. Paul : ralionahile obse- 
quium veslnim [Rom., xii, 1) ; et nous ne craindrons pas d'y 
déroger de bonne grâce, chacj;ue fois cjue la charité pour nos 
frères, ou les bienséances de notre état, l'exigeront. Le règle- 
ment, en effet, est une aide puissante de notre liberté et nulle- 
ment une prison où elle devrait étouffer. Ainsi compris, il 
est la vraie liberté des enfants de Dieu, toujours disciplinée 
par la raison et la foi. 



CHAPITRE VIII 
La Direction spirituelle. 

L'impression générale qui résulte de l'étude que nous ve- 
nons de faire de si nombreux exercices spirituels, c'est notre 
im.puissance à nous en bien acquitter, tout seuls, sans le secours 
des conseils éclairés d'un maître expérimenté et d'un ami dé- 
voué qui nous dirige. Or ce maître, cet ami, c'est le directeur 
spirituel dont il nous reste à parler. 

I. — Notions générales. Le directeur et le confesseur sont 
souvent et même d'ordinaire la même personne ; cependant 
l'un n'est pas l'autre et leurs rôles sont différents. Le confes- 
seur entend l'aveu des fautes commises, juge des dispositions 
du pénitent et donne ou refuse l'absolution. Le directeur doit 
connaître non seulement les fautes de son dirigé, mais encore 
ses habitudes, ses aptitudes, ses répugnances et ses attraits 
et aussi ses tentations, afin de le conseiller et de le diriger 
dans les voies de la perfection chrétienne, lui signalant les 
écueils, réprimant les écarts, soutenant et au besoin stimulant 
sa bonne volonté. Ccmm.e on le voit, la direction embrasse 
tous les objets de la confession et les dépasse de beaucoup. 
Elle en est le complément naturel. 

Comme le sacrement de Pénitence, la direction exige le 
secret le plus absolu de la part de celui qui reçoit ces confi- 
dences intimes. A ce point de vue, il n'y a pas de distinction 
à faire entre le directeur et le confesseur, soit pendant la vie, 
soit après la mort du pénitent. Cependant, après sa mort, 
et sur la sommation juridique des tribunaux ecclésiastiques 
pour la canonisation des Saints, le directeur pourrait témoi- 
gner des vertus et de la sainteté de ses anciens dirigés. C'est 
l'avis de Benoît XIV et la pratique constante de l'Eglise. 

Hors ce cas unique — où l'on doit préjuger du consente- 
ment de l'intéressé — le secret le plus absolu est de rigueur, 

THÉOLOGIE ASCÉTIQUE 13 
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et S^ Thérèse a eu mille fois raison de se plaindre des indis- 
crétions de bonne foi commises à son égard par certains direc- 
teurs imprudents qui ne tenaient pas assez secrètes les faveurs 
qu'elle recevait de Dieu (1). 

II. — Nécessité de la direction. Elle est démontrée d'abord 
par le sens commun. « Nul ne peut être juge et partie en sa 
propre cause », dit la sagesse des nations, et le poète, dans 
la fable des deux besaces^ a fort bien mis en relief ce fait uni- 
versel, qu'on est plein d'illusions sur soi-même et que les 
lumières d'autrui nous sont indispensables pour nous bien 
connaître. 

C'est aussi la pratique universelle des saints, suivant la 
juste remarque de S. Vincent Ferrier : Hanc viam tenuere 
oinnes sancti (2). Avant de se mettre en route, le jeune Tobie 
choisit un guide ; IMoïse avant d'agir prend conseil des an- 
ciens ; Paul est envoyé à Ananie par Jésus-Christ qui aurait 
pu l'instruire lui-même et qui préfère lui indiquer un sage 
directeur. 

S^ Chantai se fait diriger par S. François de Sales ; S^ Thé- 
rèse par S. Jean de la Croix ; S® Catherine de Sienne par le 
Bienheureux Raymond de Capoue ; S^ Paule par S. Jérôme, 
etc., etc. 

C'est à peine si l'on peut citer quelques exceptions à cette 
règle générale de la Providence. On cite par exemple : un 
S. Jean-Baptiste, un S. Paul l'Ermite, une Marie Egyptienne... 
Mais dans chacun de ces cas. Dieu lui-même, par les inspira- 
tions intérieures de son divin Esprit, se charge d'éclairer et 
de diriger miraculeusement ces âmes privilégiées. On peut 
même supposer, avec S. Vincent Ferrier (3), que Dieu en agit 
de même, en sa miséricorde, à l'égard de toutes les âmes qui, 
d'un cœur humble et fervent, ont cherché sans pouvoir le 



(1) 5a Vie, cli. xxiii, p. 270. 

(2) S. A'iN'cENT F., De vila spiriiuali. 

(3) Deficicntil)us eis et non inventis qui foras instrucrunt, tune pLetas divina 
per se supplet c[uod exterius minime reperitur ; si tamen corde humili et ferventi 
ad Deum accedunt (S. Vincent F., De nia spiril., cap. 4). 
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trouver^ le directeur dont elles avaient besoin. Mais, encore 
une fois, c'est là une exception très rare à la règle générale, 
un miracle sur lequel nous ne pouvons compter. 

Aussi tous les saints sont unanimes à le proclamer : « Per- 
sonne ne se suffît à soi-même pour sa propre conduite », dit 
S. Basile (1) ; « qui se dirige lui-même se soumet à un in- 
sensé », dit S. Bernard (2) ; et S. Augustin : « Pas plus qu'un 
aveugle sans conducteur, l'homme sans directeur ne peut que 
difficilement suivre la voie droite » (3). Le pieux Gerson n'est 
pas moins affîrmatif : « L'homme assez arrogant pour se cons- 
tituer son propre guide, dit-il, n'a pas besoin de démon qui 
le tente ; il est à lui-même son démon » (4). Enfin l'aimable 
S. François de Sales dit à sa Philotée : « Voulez-vous à bon 
escient vous acheminer à la dévotion ? Cherchez quelque hom- 
me de bien qui vous guide et vous conduise. C'est ici Yadver- 
iissemeni des advertissemenis » (5). Inutile d'accumuler encore 
plus de témoignages et plus d'exemples pour confirmer une 
vérité de simple bon sens. Cependant il ne sera pas superflu 
de rappeler la condamnation formelle par la S^ Eglise de 
l'erreur de Molinos. 

Ce faux mystique niait la nécessité de la direction spiri- 
tuelle, et la raillait comme une doctrine nouvelle, sous pré- 
texte que l'inspiration du Saint-Esprit qui habite en nos âmes 
doit nous suffire et la remplacer fort avantageusement. 

Nous avons montré plus haut que la présence du S. Esprit 
en toute âme en état de grâce sanctifiante ne comportait 
pas une pareille conséquence. Dieu ne nous dispense pas pour 
nous instruire de recourir aux moyens humains, il surélève 
seulement et féconde nos efforts, et nous avons besoin de 
recevoir l'instruction de maîtres expérimentés pour toutes 



(1) s. Basile, Orat. de Felic. 

(2) Qui se sibi magistrum constituit, stulto se discipulum subdit (3. BKRisfARD, 
Ep., LXXXH). 

(3) Sicul csecus sine ductore, sic homo sine doclore i-eclam viam vix graditiir 
(S. Augustin, Sermo 112, de Tetnp.). 

(4) Quod homo arrogans et seipsum ducens sui constituons, non indigot dœmone 
tentante, qui factus est sibi dœmon (Gerson, De Distinct, ver. revel., sign. 2), 

(5) Inirod. à la fie dévote, l""^ p., c. 4, p. 40. 
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les sciences et tous les arts, sans excepter la science de la îoi, 
car la foi nous vient au contraire par l'enseignement, fides 
ex aiidita, sans excepter davantage l'art de gouverner sa vie, 
qui est l'art suprême, le plus difficile de tous, ars artium (1). 
Ce serait un perpétuel miracle, si Dieu nous en dispensait, 
et quoiqu'il ait opéré ce prodige dans la vie de quelques saints, 
comme nous l'avons reconnu, il ne nous appartient pas de 
compter sur le miracle. Molinos, lui-même, a montré par son 
lamentable exemple combien il a eu tort d'y compter (2). 

III. — Le choix d'un directeur. Rien de plus difficile que 
ce choix, car, parmi tous les confesseurs approuvés par l'évê- 
cpie, un parfait directeur est le rara avis. 

« Choisissez-en un entre mille », disait S. Jean de la Croix ; 
et S. François de Sales ajoutait : « Et moi je vous dis entre 
dix mille, car il s'en trouve moins que l'on ne saurait dire 
qui soient capables de cet office » (3). 

Nous trouverions chez S. Thérèse des expressions non 
moins fortes pour dépeindre les difficultés d'un tel choix. Il 
est vrai que ces trois saints avaient surtout en vue la direction 
dans les hauteurs de la contemplation mystic[ue. Toute pro- 
portion gardée, la difficulté demeure encore sérieuse pour la 
direction dans les voies ordinaires de l'ascétique, qui supposent 
aussi une connaissance assez complète de la mystique, ne 
serait-ce que pour ne pas confondre les deux voies — • active 
et passive — ainsi que leurs méthodes si différentes. Il est 
encore vrai qu'aujourd'hui l'instruction du clergé, surtout 
depuis la fondation des séminaires, est incomparablement 
plus relevée. Elle n'est pourtant pas encore assez complète 



(1) Ars aiLium, regimen animarum (S. Grégoire le Grand, Paslor., 1. I, ch. i). 

(2) Voici les principales propositions de ce faux illuminé, condamné en 1623 
par l'Inquisition espagnole et par Innocent XI en 1687 : « Quod sequi quisque 
débet spiritûs sancti nutum et inspirationem intcrnam, ad aliquid faciendum, aut 
conlra omittendum, et non aliter » (Prop. 11). — a Risu digna est quœdam doc- 
trina nova in Ecclesia Dei, animam, ad interna quœ attinet, gubernari debere per 
Eplscopum... aut alium ab ipso datum directorem » (Prop. 66) (Cf. Schrasi, 
Théolog. mysL, ^ 339, sch.). 

(3) Inirod. à la vie déi>., V'^ p., ch. iv, p. 43. 
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sur ces délicates matières de théologie ascétique et mystique, 
et, le serait-elle, les difficultés pratiques pour appliquer les 
théories scientifiques demeureraient encore bien redoutables. 
La difficulté d'un tel choix persiste donc encore et persistera 
toujours. 

Les qualités d'un bon directeur d'âmes, d'après S^ Thérèse, 
S. Jean de la Croix, S, François de Sales et les écrivains les 
plus renommés sur ce grand art — m.algré les divergences de 
détail dans l'expression — peuvent au fond se ramener à 
trois principales : la science, la piété et la prudence. Sans la 
science compétente, point de sécurité possible dans les déci- 
sions doctrinales partielles, ni même dans l'ensemble de l'orien- 
tation de chaque âme en sa voie propre. Sans la piété, il n'y 
aura chez un directeur ni zèle apostolique, ni communication 
possible à son dirigé de cette piété qui lui manque à lui-même. 
Le canal providentiel de la grâce étant obstrué, ses eaux ne 
couleront plus jusqu'aux âmes. Enfin, sans la prudence,- le 
dirigé ne trouvera ni mesure dans les conseils, ni doigté dans 
les avis ou les blâmes, ni sécurité dans la direction. 

De ces trois qualités nécessaires à un bon directeur, quelle 
est la première et la plus indispensable à sa sage direction ? 
N'en doutons pas, c'est la science : S® Thérèse nous l'affirme 
avec toute la conviction profonde des souffrances que lui ont 
fait subir les « demi-savants ». « Je demande au nom de 
Notre-Seigneur à celle qui sera supérieure, écrit-elle, de tâcher 
toujours d'obtenir de l'évêque ou du provincial, pour elle 
et ses religieuses, cette sainte liberté de communiquer de son 
intérieur avec des personnes doctes, principalement si leurs 
confesseurs ne le sont pas, quelque vertueux qu'ils puissent 
être. Car Dieu les garde de se conduire en tout par un confes- 
seur ignorant, quoiqu'il leur paraisse spirituel et qu'il le soit 
en effet. La science sert extrêmement pour donner lumières 
en toutes choses, et il n'est pas impossible de rencontrer des 
personnes qui soient tout ensemble et savantes et spirituel- 
les » (1). 



(1) Chemin de la perf., cli. v. 
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Et la science compétente cjue demande S^ Thérèse et cjui 
est sûrement recjuise pour un bon directeur, ce n'est pas seule- 
ment la science théorique de la théologie dogmatique et mo- 
rale, ainsi c|ue de la théologie ascéticfue et mysticfue — science 
c{ui consiste à savoir résoudre soi-même les cas ordinaires et 
communs, et à savoir douter dans les autres, en prenant 
conseil des plus capables — , c'est encore la science pj'aiiqiie 
ou l'expérience des âmes, c|ui apprend à connaître ce Cfui con- 
vient à chacune tempérament et aux différents états, soit aux, 
néophytes cjui commencent, soit à ceux c{ui progressent, soit 
aux plus parfaits, — c{ui nous apprend enfm les diverses ma- 
nières dont les âmes s'éloignent de Dieu, et les méthodes pour 
les éclairer, les convertir, les ramener à Dieu et les unir à 
Lui très parfaitement. 

Toute science pure a besoin des clartés de l'expérience pour 
être pleinement comprise et applicjuée avec tous les tempé- 
raments cju'exige le gouvernement des âmes. Cette juste me- 
sure et cette pondération de la théorie ne saurait être que le 
fruit de l'expérience. Seule l'expérience vécue, unie à une 
doctrine solide, peut constituer le savant complet. Et si tous 
les directeurs ne peuvent pas posséder à un degré éminent 
une telle science, il est du moins à souhaiter c|ue le nombre 
des directeurs cjui la possèdent éminemment devienne de 
plus en plus considérable. 

IV. — Sympathie et ouverture. Les cfualités recfuises chez 
un bon directeur ne suffisent pas cependant sans la sympathie 
et l'ouverture chez le dirigé. 

Nous ne pouvons parler ici cjue de la sympathie surnaturelle, 
l'ondée sur le désir d'aller à Dieu et sur un certain pressenti- 
ment que tel prêtre est l'homme de Dieu qui nous convient 
le mieux pour nous conduire à lui, en nous faisant mieux 
comprendre et goûter les choses divines. 

Une sympathie purement naturelle, inspirée par les seuls 
dons de la nature, qualités du corps, agrément de l'esprit, etc., 
serait un attrait trompeur, cjui risc^uerait de nous éloigner 
de Dieu au lieu de nous en rapprocher. 
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Cependant un directeur auquel on ne saurait refuser l'es- 
time et la confiance, s'il n'inspire point la sympathie, ne pro- 
voquera jamais de la part du dirigé cette ouverture de cœur 
complète qui est indispensable aux fruits de la direction. Cette 
ouverture sera au contraire facile et même douce à l'égard 
d'un directeur sympathique, exerçant sur nous cet attrait 
si mystérieux de la grâce. 

Le choix d'un sage directeur doit donc être parfaitement 
libre et jamais imposé, puisque la sympathie ne s'impose pas. 
Tel est bien l'esprit et la volonté de l'Eglise. 

Il faut bien qu'elle impose des pasteurs à la tête des pa- 
roisses ou des aumôniers à la tête des communautés ou des 
collèges. On ne peut soustraire les âmes à cet ordre providen- 
tiel ; mais l'Eglise ne blâme jamais les fidèles qui vont hors 
de leurs paroisses chercher des confesseurs ou des directeurs. 
Et dans les communautés cloîtrées, elle impose plusieurs fois 
par an des confesseurs extraordinaires qui assurent autant 
que possible la liberté de toutes les âmes. 

Rien n'empêche du reste qu'on ait, outre son confesseur 
ordinaire dont l'accès est plus commode, un directeur plus 
éloigné auquel on peut recourir de temps en temps pour ache- 
ver d'épancher complètement son âme, lui demander conseil 
dans des cas plus difficiles, et jouir auprès de lui des avan- 
tages d'une liberté complète. 

Cette liberté toutefois ne doit pas dégénérer en abus, et 
rien de plus pernicieux aux âmes que cette inconstance et 
ce vagabondage de certains dévots et dévotes, incapables de 
se fixer, et qui, par leurs ouvertures incomplètes, déconcertent 
ou trompent tous leurs directeurs, pour les amener à leur point 
de vue et à leurs secrets désirs. 

V. — Deux méthodes de direction et de spiritualité. Une 
des causes qui provoquent aujourd'hui ce flottement dans les 
sympathies des dirigés, c'est la double tendance que l'on re- 
Jïiarque chez les directeurs dans leurs méthodes de spiritualité. 

La question est si grave que nous ne pouvons terminer ce 
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sujet sans la laisser au moins entrevoir, sauf à la traiter ail- 
leurs plus à fond, lorsque nous parlerons du quiétisme (1). 

II faut donc que le lecteur sache qu'il y a, en ce moment^ 
en France et ailleurs, deux méthodes de spiritualité : une ten- 
dance à la spiritualité active, militante, énergique puisqu'elle 
développe les énergies viriles de l'âme ; l'autre tendance vers 
la passivité et le « laisser faire Dieu », qui risque d'énerver 
les âmes et de relâcher les ressorts de leur activité. Cette 
seconde méthode veut « simplifier » la vie intérieure, et la 
rendre « facile » et attrayante. Elle consiste à ne parler que 
d'amour de Dieu, d'abandon à sa conduite, en laissant dans 
l'ombre l'acquisition des vertus solides autres que la divine 
charité. Favorisant ainsi la paresse spirituelle, elle ne pouvait 
manquer de plaire aux partisans si nombreux du « moindre 
effort ». 

La première méthode, au contraire, prend l'homme pécheur 
tel qu'il est avec sa triple concupiscence et les rudes combats 
qu'il doit livrer pour en triompher. « Le royaume des cieux. 
souffre violence, a dit Notre-Seigneur, et il n'y a que les éner- 
giques à l'emporter d'assaut » (2). C'est pourquoi il engage 
tous les hommes sans exception « à se renoncer à eux-mêmes,, 
à prendre leur croix et à le suivre » (3). Et S. Paul, qui a 
compris la leçon et la pratique, de s'écrier : « J'achève dans 
ma propre chair ce qui manque encore à la passion rédemp- 
trice du Christ... » (4). Et loin de s'en effrayer, il ajoute : 
« Je puis tout en celui qui me fortifie. » 

Comparez ce langage du Christ et de S. Paul avec celui 
des docteurs de la nouvelle école sur la passivité de l'âme 
entre les mains de Dieu : « Ou'ai-je à faire pour répondre à 
la volonté de Dieu ? Rien. Dieu fait tout. Je n'ai qu'à me 
livrer, m'abandonner et à laisser faire » (5). — « Laisser 



(1) Les Phénomènes mystiques, t. I, p. 159 à 178. 

(2) Regnum Dei vim patitur et violenti rapiunt illud [Matt., xi, 12). 

(3) Qui vult venire post me abneget semelipsum, tollat crucem suam et sequatur- 
me [Matt., xvi, 24 ; Marc, viii, 34). 

(4) Adimpleo ea quaî desunt passionum Cliristi in carne mea [Col., i, 24). 

(5) La Vie intérieure simplifiée, 1894, p. 180, 305, etc. 
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Jésus-Christ aimer Dieu en nous et par nous, voilà toute la 
voie »'{!)• — ^^11 6st plus parfait, plus doux, plus commode 
de se laisser porter par Jésus » (2). — « Que je suis donc 
insensé ! Dès lors que Dieu se réserve de me porter, c'est 
sottise à moi de vouloir agir par moi-même, c'est me jeter 
hors de ses bras... Que sais-je, moi, des vrais besoins de mon 
âme... de ses remèdes ?... Quand je prétends agir... j'accu- 
mule des imprudences... La vraie piété est plus simple... 
Laissez faire Dieu... » (3). 

Cette défiance de toute action humaine — comme si elle 
était essentiellement mauvaise — a pour conséquence, au 
moins logique, la diminution et parfois la suppression de tout 
effort personnel, c.-à-d. la paresse spirituelle. Les exercices 
spirituels, les plus recommandés par les saints et par l'una- 
nimité de la tradition catholique, sont ouvertement dédaignés 
ou « simplifiés » d'une manière étrange. Plus de méditation 
discursive se terminant par des résolutions pratiques pour la 
journée présente ; ces résolutions sont déclarées inutiles ou 
nuisibles. Tout au plus, une vague résolution de « suivre 
Dieu », suivre ses mouvements. Plus d'examen de conscience 
portant en détail sur ses pensées, ses paroles, ses actions ou 
omissions, mais uniquement sur les dispositions de son cœur 
« à suivre Dieu ». Plus d'exercices de pénitence, car on pré- 
tend « qu'aimer Dieu est meilleur que de pleurer ses péchés », 
et que « le meilleur moyen de se purifier est d'aimer ». A 
plus forte raison la « régularité » dans ceux de nos exercices 
de piété qui peuvent survivre à une telle méthode de « sim- 
plification » n'a même plus de sens. Puisqu'il nous faut 
attendre pour agir la « motion de Dieu », nous ne pouvons 
pas lui fixer ses heures d'avance.. - 

Ces exagérations énormes de la nouvelle méthode, qui ruine- 
raient de fond en comble tout ce que nous venons d'écrire, 
d'après l'enseignement traditionnel de l'Eglise, sur les exer- 



(1) La Voie, p. 9. 

(2) L'intimité açec Jésus, p. 42, 

(3) La we intérieure simplifiée, p, 212. 
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cices de piété, dont le caractère général le plus manifeste est 
d'être un travail, une lutte, un effort personnel de coopéra- 
tion à la grâce, comme l'indicjue son seul nom d'exercice ou 
d'ascétisme {ccay.sLv), — ces exagérations périlleuses, disons- 
nous, découlent de la confusion perpétuelle entre les voies 
ascétiques et les voies mystiques. Les états mystiques sont 
passifs, à certains moments, nous n'en disconvenons pas, tan- 
dis que les états ascétiques sont essentiellement actifs ; et l'er- 
reur consiste à vouloir étendre à toute la vie chrétienne des 
principes qui ne conviennent cju'aux voies mystiques, c.-à-d. 
à des « conduites rares et sublimes de Dieu », comme disait 
Bossuet. Par cette confusion et son mirage trompeur, le dé- 
mon qui est « le singe de Dieu » voudrait pousser les âmes 
à singer la mystique pour la discréditer par la contrefaçon 
du quiétisme ou du semi-quiétisme, dont nous approfon- 
dissons l'étude dans notre volume sur la Théologie myslicjue (1). 
Il nous sufîit ici d'avoir mis le lecteur en éveil sur ces nou- 
veau tés dano-ercuses. 



(1) Les Phénomènes mystiques, t. I, p. 159-178. 



CINQUIÈME PARTIE 

LES MOYENS PARTICULIERS 
AUX TROIS ÉTAPES DE LA VIE PARFAITE 



Un traité de théologie ascétique se borne d'ordinaire, comme 
c'est son droit, à exposer les principes généraux sur la perfec- 
tion, sans avoir à aborder l'art de la direction des âmes, qui 
applique ces grands principes à chaque âme en particulier, 
suivant sa nature et son tempérament, son état plus ou moins 
parfait ou au contraire plus ou moins éloigné de la perfection 
chrétienne, et aussi suivant sa vocation spéciale à la prêtris.e, à 
l'état religieux ou à la vie dans le monde. 

Le diagnostic et le traitement des âmes n'est plus une 
science, mais un art, le grand art de la direction des cons- 
ciences, ars artium regimen animcf^mm, auquel on peut s'ini- 
tier dans des traités spéciaux, mais que la pratique seule fait 
connaître à fond (1). 

Sans avoir la prétention d'empiéter sur ce domaine réservé, 
nous croyons cependant qu'il serait utile et même nécessaire 
à nos lecteurs de leur laisser au moins entrevoir ces horizons 
nouveaux et même de les préparer de loin à cette nouvelle 
étude s'ils doivent avoir un jour charge d'âme. Que s'ils n'as- 
pirent pas à diriger plus tard les autres, nos remarques leur 
serviront du moins pour savoir se diriger eux-mêmes, en sorte 
que notre travail leur sera toujours utile. 

Ils connaissent déjà ce que les théologiens entendent par 
les trois voies, purgative, illiimi native et unitive. Ce sont trois 
étapes que l'âme traverse d'ordinaire pour aller de l'état de 



(1) Diagnostic et traitement des âmes, par l'auteur du Secret des communions 
ferventes. 1 vol iu-12 (Dcwct, 1915, Bruxelles). 
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péché jusqu'aux degrés de la perfection la plus haute. En 
tout art. en effet, il y a des commençants, des progressants 
et des parfaits, comme, en toute chose qui se développe, il y 
a un commencement, un milieu et une fin (1). 

Ces étapes ne sont sans doute pas séparées par des barrières 
ou des cloisons étanches et tel conseil spécifique d'un de ces 
trois états peut aussi convenir plus ou moins, ou pour d'autres 
motifs, aux deux états voisins. Ainsi la mortification, que l'on 
recommandera surtout aux débutants qui ont tout d'abord 
à se purifier, ne doit être négligée ni des progressants, ni même 
des parfaits, mais il y a des raisons spéciales pour mettre 
l'accent sur cette vertu dès le début de la purification des 
âmes. 

De même encore si l'on insiste sur l'amour pur dans la voie 
unitive, ce n'est pas pour l'exclure des deux précédentes, mais 
parce qu'elle doit être la vertu dominante de cet état plus 
parfait. 

Du reste, toutes les choses morales, les états d'âme, les 
caractères, les tempéraments sont d'une complexité si grande 
qu'ils se mélangent et se compénètrent les uns les autres, à 
ce point que leur noie dominante peut seule les caractériser 
et les distinguer. 

Sous le bénéfice de ces réserves, la distinction des trois 
voii3s est devenue classique et l'Eglise l'a formellement consa- 
crée — nous l'avons vu — dans sa condamnation du molino- 
sisme. 

Nous allons donc parcourir successivement la nature de 
ces trois étapes : purgative, illuminative et unitive, en mon- 
trant les besoins de chacune et les conseils spécifiques qui lui 
conviennent. Nous verrons, en effet, que dans chacune d'elles 
les âmes ont besoin de pratiquer un genre d'oraison différent 
et de s'exercer à des vertus différentes, parce qu'elles doivent 
rencontrer sur leur chemin des obstacles également différents. 



(1) Ces trois degrés peuvent donc se distinguer soit dans les voies ascétiques, 
soit dans les voies mystiques. Nous les avons même trouvés dans le dévoloppcmcn.t 
de chacun des dons du Saint-Esprit. 
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II y a cependant un conseil commun à tous, c'est celui 
d'accroître en leurs cœurs les saints désirs de vie parfaite. 
On pourrait appeler ces saints désirs un moyen général de 
perfection ; mais nous pouvons tout aussi bien les considérer 
comme une condition préalable à tout progrès spirituel et à 
toute mise en œuvre des moyens généraux ou particuliers 
que nous venons d'étudier. 



CHAPITRE PRÉLIMINAIRE 
Les saints Désirs de la Perfection. 



Que vous ayez affaire à un pécheur qui veut se convertir, 
ayant été touché par la grâce de Dieu, ou à une âme déjà 
entrée dans les voies de la perfection, ou bien à celle qui y a 
fait de grands progrès et vole dans les hauteurs de la voie 
unitive, le premier conseil à leur donner, c'est de vouloir 
devenir encore meilleurs et d'enflammer dans leurs cœurs les 
saints désirs d'une perfection toujours plus grande. 

Il est clair que, sans cela, l'âme n'avancera pas : une vo- 
lonté irrésolue, qui tantôt veut et tantôt ne veut plus, piétinera 
sur place ; elle demeurera stationnaire, ne faisant aucun pro- 
grés, n'aboutissant qu'à une médiocrité chagrine ; et comme 
celui qui n'avance pas recule, d'après la maxime si profonde 
de nos saints Docteurs (1), mille fois vérifiée par l'expérience 
quotidienne, vous constaterez bientôt un déchet dans la fer- 
veur première, un refroidissement et puis un recul positif, 
qui sera peut-être le prélude des plus lourdes chutes. 

Pour obtenir ce résultat, il faut faire réfléchir et prier de 
tout leur cœur tous ceux qui aspirent à une vie meilleure. 

I. — La réflexion est indispensable, car la volojité est une 
faculté aveugle par elle-même, qui ne peut désirer et vouloir 
ce qu'elle ignore, ignoli nulla cupido. Seule la réflexion lui 
montrera la laideur et l'ingratitude du péché, la beauté et 
le bonheur de la vertu, la tromperie des biens d'ici-bas inca- 
pables de rassasier un cœur noble et généreux. Vanité des 
vanités, tout est vanité (2), s'écriait Salomon, en réfléchissant 
sur le vide laissé à son cœur par tous ces biens périssables 
dont il avait goûté. « Tout est vanité, excepté aimer Dieu 



(1) ÏSon piogiodi, legrcdi est..., qui non proficit, déficit... UJn incipis nolle esse 
ineJior, ibi dcsinis esse bonus (S. BEHNAnD, Serm. II, in Purifie.]. 

(2) Vanitas vaiiitatum et omnia vanitas [Eccl., i, 2). 
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et le servir sans partage ! » s'écrient après lui tous ceux qui, 
avec l'auteur de V Imiialion, en ont fait l'expérience (1). Et 
le grand apôtre S. Paul, après sa conversion, de proclamer la 
même vérité d'une manière non moins énergique : « Tout 
me semble de la boue et du fumier, dit-il, auprès de la posses- 
sion de Jésus-Christ dans mon cœur » (2). 

A quoi aboutissent en effet tous les autres biens ? Les uns 
dégradent l'homme sensuel et l'abaissent au-dessous des 
brutes, ruinant ses forces et sa santé, pour le conduire à une 
vieillesse précoce ou à une mort prématurée. Les autres, les 
moins mauvais, sont tout au moins des servitudes qui nous 
attachent à la terre et nous privent de la liberté des enfants 
de Dieu. 

A notre mort, à quoi nous servira d'avoir été riches, puis- 
sants, comblés d'honneurs et de dignités, et d'avoir conquis 
toute la terre par notre renommée, si nous avons oublié le 
soin de notre âme ? Quid prodest homini si miindum universum 
lucreiur, animse vero siiœ deirimenhim paliaiur ? {Maîi., xvi, 
26). 

Il n'y a donc qu'une seule chose vraiment utile et néces- 
saire, iinum est necessarium : c'est la parole de Notre-Seigneur 
à Marthe qui s'embarrassait de bien des choses inutiles. 

C'est aussi la conclusion rigoureuse que fait tirer un peu 
de réflexion sérieuse, un jour de retraite solitaire, à toute 
âme droite et de bonne foi. Mais, pour que cette conclusion 
soit efïîcace et qu'elle ait la vertu de retourner une vie, il 
faut une seconde condition, le secours de la grâce de Dieu. 

II. • — C'est la prière qui nous l'obtiendra. L'esprit peut 
être convaincu sans que la volonté soit vaincue et convertie. 
Les nuages mêmes des passions et de la mauvaise volonté peu- 
vent monter des bas fonds de notre être jusqu'aux yeux de 
notre esprit et obscurcir la limpidité de son regard, et le chan- 
gement de volonté est surtout l'œuvre de la grâce. Elle seule 



(1) Omnia vanitas, pra3tcr amare Deum, et illi soli servira (/ Imit., i, 3). 

(2) Omnia... arbitrer ut stercora, ut Christum lucrifaciam (Philip., m, 8). 
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peut toucher et amollir les coeurs les plus endurcis, et les 
embraser du feu sacré de la divine charité. Une fois qu'elle a 
fait comprendre et goûter à une âme la vérité, la bonté, la 
beauté de cette devise nouvelle : Plaire à Dieu ! Plaire à Dieu 
seul ! une vie tout entière est retournée, non dans le déchire- 
ment et les larmes de regret, mais dans l'enthousiasme et les 
larmes de joie et d'allégresse. 

« Mon cœur a exulté et ma chair a tressailli », chantait 
David, à la seule pensée du Dieu de vie, Cor meum et caro 
mea exullauerunt in Deum vivum [Ps., lxxxiii, 3). « Je suis 
inondé de joie à la bonne nouvelle d'aller dans la maison du 
Seigneur », Lselalus sum in lus quse dicla sunt mihi, in domo 
Domini ibimus [Ps., cxxi, 1). Comme le cerf altéré soupire 
après les eaux vives, Ouemadmodum desideral cervus ad fontes 
aqaaram (Ps.,xxxxi, 2). Et le saint Roi pénitent ne cessait 
pas de redire ses saints transports : « Mon âme a souhaité 
ardemment de désirer la vie de sainteté «, Concupivit anima 
mea desiderare juslificaliones tuas [Ps., cxviii, 20). 

Animée de ces saintes ardeurs, l'âme a moins besoin d'être 
stimulée que modérée dans sa marche vers le but qui l'attire, 
car alors elle se précipiterait dans le chemin de la perfection, 
nous dit la Sagesse, comme l'étincelle de feu jaillissant dans 
un lieu plein de roseaux, justi... ianquam scinlillœ in arun- 
dinelo discurrent {Sap., m, 7). 

III. — Ces ardents désirs ne doivent pas être seulement 
le fait des convertis et des commençants, mais de tous les 
justes, à quelque étape du chemin qu'ils soient arrivés, sui- 
vant le commandement de S. Jean : « Que celui qui est juste 
se justifie encore et que celui qui est saint se sanctifie toujours 
davantage » : Oui juslus est juslificelur adhuc el sanclus sanc- 
iificeiur adhuc {Apoc, xxii, 11). Et S. Paul nous en donne 
l'exemple. Même après son ravissement au troisième ciel et 
ses œuvres apostoliques héroïques, il confesse : « Je ne crois 
pas avoir atteint la perfection. Oubliant le bien que j'ai pu 
faire et m'avançant vers ce qui me reste encore de chemin 
à faire, je m'efforce toujours davantage de parvenir au but ». 
Fralres, ego me non arhilror comprehendisse. Unum aulem : 
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quse quidem rétro suni obliviscens, ad ea vero quse sunl priora 
exièndens meipsum ad deslinalum persequor [Philip, m, 13). 

Donc, tous sans exception, à quelque âge de la vie ou de la 
vertu que nous soyons parvenus, il faut encore nous avancer 
davantage. Il nous i'aut être encore et toujours « V homme 
des saints désirs ». C'est ce titre qui plut à Dieu dans le pro- 
phète Daniel et lui mérita la visite de l'archange Gabriel, 
quia vir desideriorum es [Daniel, ix, 23). Et c'est encore lui 
qui nous obtiendra la grâce de l'avancement et de la persévé- 
rance dans la voie du salut. 

On raconte que S. Thomas, interrogé par les siens sur les 
conditions à remplir pour devenir un saint, leur répondit : 
« Il y en a trois : la première, c'est de le vouloir ; la seconde, 
de le vouloir encore ; la troisième, de le vouloir toujours. » 
Pour y parvenir, la première et la dernière condition, c'est de 
le vouloir de tout son cœur, de toute la véhémence de ses 
désirs, ardemment et constamment. Nous prendrons alors 
résolument tous les moyens utiles qui nous seront indiqués, 
suivant l'adage : qui veut la fin veut les moyens. Mais ce n'est 
encore là qu'une condition préalable et présupposée à tout ce 
que nous allons dire sur les étapes à parcourir pour monter 
toujours plus haut. 



CHAPITRE PREMIER 
La Voie purgative. 



Ce nom, devenu classique, exprime à merveille l'état d'une- 
àme qui commence à se séparer du péché et n'est encore cju'à 
la première étape de son ascension. Son grand besoin est de 
se purifier et d'extirper dans son cœur jusqu'aux racines du 
mal qu'elle déplore. 

Nous allons indiquer le genre d'oraison qui lui convient, 
la vei-tii ou le groupe de vertus qu'elle doit exercer de préfé- 
rence et aussi les obslades qu'elle risque le plus de rencontrer 
dcs ses premiers pas vers l'idéal de la vie chrétienne. 

Article P^. 

I. — Tout d'abord l'oraison. Comme nous l'avons déjà 
expliqué, elle est la pièce maîtresse des exercices spirituels,, 
le ressort premier qui l'ait jouer tous les autres, car elle s'adresse 
surtout à l'intelligence, qui doit éclairer la marche et régler 
les mouvements du cœur et de la volonté. 

Or le genre d'oraison qui convient à un commençant est 
le plus facile, c'est la méditation discursive, sous sa forme d'a- 
bord la plus commode : la lecture lente et méditée d'un livre 
de piété, approprié à l'état de cette âme, et surtout d'un livre 
de méditations, claires et courtes, comme celles de Louis de 
Grenade, du P. du Pont, de M. Hamon, curé de S.-Sulpice, 
par exemple, de M. le chanoine Beaudenom et de tant d'autres, 
car on n'a que l'embarras du choix. 

Mais il faut éviter de ne faire qu'une simple lecture, et le 
dirigé doit y faire des pauses fréquentes, aussi longues que 
l)ossible, pour s'exercer à réfléchir sur lui-même, à se pénétrer 
de la lecture, à en nourrir son âme et à s'apprendre peu à peu 
à méditer tout seul sans le secours d'aucun livre. Le livre lui 
indiquera seulement, et dès la veille au soir, le sujet d'oraison 
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•du lendemain matin. Il y aura recours ensuite de temps en 
temps, mais le moins possible, si sa mémoire était infidèle. 

Le moment de la journée que l'on choisit pour cet exercice 
est loin d'être indifférent, et il faut toujours préférer celui 
où l'on se sentira le mieux disposé et le plus apte à méditer, 
comme au moment qui suit le lever, où tout est plus calme 
autour de nous. 

Quant au choix du sujet d'oraison, il est ici de la plus haute 
importance et doit s'adapter au besoin de purification de plus 
en plus complète qu'éprouve une âme au début de sa conversion 
à Dieu. Il faut donc choisir pour sujet les grandes et terribles 
vérités de notre sainte religion, méditer sur nos fins dernières : 
la mort, le jugement, l'enfer, l'éternité des peines, le bonheur 
des élus, la laideur et la malice du péché, l'incomparable dis- 
proportion entre le temps et l'éternité, la nécessité du salut 
et de lui subordonner tout le reste, etc. 

Il est indispensable que toutes ces vérités fondamentales 
soient bien comprises dès le début d'une conversion, qu'elles 
pénètrent profondément dans l'esprit et le cœur, qu'elles 
soient désormais des convictions inébranlables, et deviennent 
la boussole ou l'orientation de notre vie tout entière. 

Parmi toutes ces vérités on reviendra sur celles qui font 
à une âme le plus d'impression, par exemple la méditation 
sur la mort et l'éternité. Et l'on ne craindra pas d'y revenir 
aussi souvent que son utilité s'en fera encore sentir. Que de 
pécheurs doivent à cette pensée de la mort et leur conversion 
et leur persévérance ! Memorare novissima tua et in seîerniim 
non peccabis {Eccli., vu, 40). 

Article II. 

La vertu spéciale à pratic[uer. — L'oraison devant toujours 
se terminer par un retour sur soi et des conclusions pratiques, 
— car une connaissance purement spéculative qui ne conduirait 
pas à un progrès pratique serait une connaissance stérile et 
vaine, — elle se terminera donc nécessairement par le choix 
d'une vertu à acquérir ou d'un défaut contraire à combattre. 
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C'est la lutte contre soi-même qui va s'engager, car, le but 
de la voie purgative étant de purifier l'âme, il faut réformer 
ce cju'elle a déformé, deformata reformare : c'est sa première 
devise ou sa première préoccupation. 

Certes, bien des choses sont à réformer dans une âme de 
converti. Elle peut passer en revue les sept péchés capitaux 
et se frapper la poitrine sur plusieurs chapitres à la fois. Le 
travail de réforme serait parfois si considérable qu'il découra- 
gerait la bonne volonté du novice. Il ne faut donc pas vouloir 
tout réformer à la fois, mais faire un choix en s'attaquant 
au plus pressé. 

C'est ici c{u'il faut examiner quel est le défaut dominant. 

Un défaut n'est pas encore un péché, mais une tendance 
à en commettre, soit en vertu de notre tempérament, soit 
par la force des habitudes contractées. 

Et parmi plusieurs défauts, il faut commencer par réformer 
le plus notable, celui qui parfois commande aux autres ou 
les entraîne, et dont la réforme est la plus urgente : c'est, 
disons-nous, le défaut dominant. 

Pour le combattre, il faut non seulement lui résister, mais 
se proposer la pratique de la vertu contraire. Ainsi les jardi- 
niers, pour redresser un arbrisseau dévié ou mal venu, l'in- 
clinent fortement en sens contraire, jusqu'à ce qu'il ait repris 
sa rectitude normale. 

La vertu spécifique de la voie purgative sera donc la péni- 
tence ou la mortification, non pas en général et sans but précis, 
mais visant expressément le défaut dominant à corriger et la 
vertu contraire à acquérir. Vers ce but, tous les efforts seront 
tendus. 

Ainsi, par exemple, un tempérament irascible, où dominent 
l'orgueil et la colère, se corrigera de ce grave défaut par la 
répétition des actes contraires de calme, de maîtrise de soi„ 
de patience et d'humilité. 

Sa pénitence et sa mortification seront ainsi orientées et 
spécifiées par ce but à atteindre. Il faudra en tout et partout 
viser à mortifier l'orgueil et la colère et en faire pénitence de 
mille manières que l'Esprit de Dieu nous suggérera. 
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Cependant notre mortification ne doit pas demeurer trop 
restreinte à un seul point, et nous devons la généraliser et 
l'étendre progressivement à toutes les facultés qui ont péché 
ou qui seraient capables de nous entraîner au péché. Soit 
aux cinq sens extérieurs qui communiquent avec le monde, 
soit aux sens intérieurs, imagination et mémoire, pour rem- 
placer les images dangereuses par celles qui nous élèvent à 
Dieu ; soit aux autres passions de l'appétit concupiscible ou 
irascible ; soit à l'esprit lui-même pour corriger bien des igno- 
rances, des curiosités malsaines, un attachement excessif à 
ses jugements propres ; soit enfm aux tendances fâcheuses 
de la volonté C{u'il faut assouplir par l'obéissance ou fortifier 
par la constance et l'attachement inviolable au devoir et à 
la très sainte volonté de Dieu. 

Ce travail progressif de la mortification, devenue ainsi 
universelle, est le meilleur moyen de préservation pour l'ave- 
nir en même temps que d'expiation pour le passé. 

Article III. 

Les obstacles particuliers des commençants sont nombreux : 
nous en signalerons trois. 

I. — Le premier, contre lequel un directeur doit au plus tôt' 
prémunir son pénitent, c'est la présomption ou la confiance 
en lui-même. Précisément parce qu'il se sent plein d'ardeur 
et tout embrasé de saints désirs de conversion, il croira pou- 
voir compter sur ses propres forces et sa générosité. 

Comme l'apôtre Pierre, avant sa conversion, il se croira 
même plus fort et plus généreux que les autres, et sera tenté 
de s'écrier comme lui : « Seigneur, alors même que tous les 
autres vous lâcheraient, moi, je ne vous abandonnerais ja- 
mais ! » [Malt., XXVI, 35). Et l'on sait comment cette pré- 
somption juvénile fut bientôt démentie et punie par un triple 
reniement. Que de rechutes dans le péché sont la juste puni- 
tion de semblables présomptueux ! 

« Vous dites c|ue vous êtes riches, leur réplique S. Jean, 
riches en courage, en force d'âme, en constance et fermeté 
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dans vos résolutions, en un mot en valeur morale — et que 
vous n'avez besoin d'aucune aide de personne — et vous vous 
faites grandement illusion, car, en vérité, vous êtes pauvres 
et misérables et aveugles et tout nus et vous avez besoin 
de tout. Passez donc un collyre sur vos yeux pour y voir 
clair )) : Dicis quod dives sum et lociipletalus, et nullius 
egeo ; et nescis quia tu es miser, et miserabilis, et paiiper, et 
cœciis et nudiis. Collyrio iniinge ociilos iiios, ulvideas [Apoc, m, 
17, 18). 

La présomption est un aveuglement, par lequel on se rem- 
plit de la bonne opinion de soi, en mettant sa confiance en 
ses propres forces, comme si l'on n'avait pas besoin de Dieu 
et de sa grâce en tout et partout. C'est un démenti donné 
à la parole de Jésus-Christ : « Sans moi vous ne pouvez rien 
faire », Sine me nihil potestis facere [Jo., xv, 5). C'est donc 
une véritable impiété, Oui confidit in eogitationibus suis, impie 
agit [Prov., xii, 2), et même une véritable folie : Qui confidit 
in corde suo, siulius est [Ibid., xxviii, 26). Aussi le présomp- 
tueux est-il maudit de Dieu, Malediclus homo qui confidit in 
homine {Jer., xvii, 5). 

11 importe donc, au plus haut point, dès le début d'une 
conversion — pour qu'elle soit durable — de prémunir une 
âme contre une si grande illusion, qui, à elle seule, rendrait 
tous les efforts stériles — en nous fermant tous les canaux 
de la grâce que la confiance en Dieu et la prière seules peuvent 
nous ouvrir largement. 

Donc prier et faire prier, pour la persévérance d'une con- 
version et l'achèvement d'une œuvre heureusement commen- 
cée, — tel est le premier et le plus important devoir du péni- 
tent et aussi du directeur qui a charge d'âme, et doit savoir 
compléter lui-même ce cjui pourrait manc|uer à la ferveur de 
la prière et aux mortifications volontaires de son dirigé. Comme 
Notre-Seigneur. il doit savoir prier et se sanctifier pour les 
âmes, Pro eis sanctifico meipsum [Jo., xvii, 19). 

II. — Après la présomption, le second écueil du débutant 
est le défaut contraire : le découragement. Les résolutions 
sont belles et douces à formuler, leur mise en pratique est 
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moins belle et moins facile, parfois laborieuse et rebutante. 

Dès les premières difficultés, inhérentes à leur pratique, 
les théories les plus séduisantes perdent de leur charme, et 
les plus belles ardeurs à les appliquer se refroidissent. Ce 
n'est pas encore le regret de l'entreprise commencée, ni un 
retour en arrière, non certes, mais un premier trouble, une 
inquiétude vague, un nuage noir qui passe à l'horizon ou sur 
nos têtes et assombrit la joie et la paix de notre âme. Excel- 
lente occasion pour le démon qui en profite pour renouveler- 
ses attaques d'autrefois et peut-être nous faire perdre un 
instant l'équilibre. Chute de surprise, sans doute, que l'on 
regrette aussitôt, mais qui nous attriste, nous dépite, et nous 
porte au découragement. 

Gardons-nous bien d'y succomber et de nous laisser prendre 
à ce piège grossier de l'ennemi : nous serions perdus, à jamais 
perdus ! La constatation de nos misères profondes et de notre 
faiblesse sans borne est sans doute pénible à notre orgueil 
et à notre amour-propre. Quoi ! après tant de remèdes, être 
toujours malade ; après tant de résolutions généreuses, être 
toujours en butte à la tentation ; après tant de victoires rem- 
portées, être encore une fois vaincu ! Oui n'en perdrait le 
calme et la paix ? — Oui, tout cela est pénible, humiliant, 
et profondément douloureux. Mais aussi rien de plus instructif 
pour nous qu'une telle expérience, qui doit logiquement nous 
détacher de nous-mêmes, et nous jeter humblement et pleins 
de confiance dans les bras de Dieu, sans lequel nous ne pou- 
vons rien et avec lequel nous pouvons tout : omnia possum 
in eo qui me confortai {Philip., iv, 13). 

Jamais le trouble et le découragement ne firent aucun bien ; 
jamais ils ne guérirent aucun mal. Ils achèvent au contraire 
d'obscurcir la raison, d'abattre le courage, de glacer la vo- 
lonté et de nous annihiler. Il vaut bien mieux, au contraire, 
rester maître de soi, .sans impatience et sans dépit, s'humilier 
très profondément et très paisiblement devant Dieu, confesser 
notre misère et notre détresse, reconnaître que, par nous- 
mêmes et sans Lui, nous sommes capables de faire encore 
pire et de commettre tous les péchés du monde, enfin nous 
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abandonner tout entiers dans le sein de la miséricordieuse 
bonté qui n'a jamais rejeté un cœur contrit et humilié : Cor 
conlritiim et hiimiliatum, Deus, non despicies {Ps., l, 19). 

Alors, après une bonne confession, l'on se relève absous, 
l'on s'anime à tout réparer par une vie meilleure, et l'on re- 
prend l'œuvre interrompue de sanctification, avec plus de 
vigilance et d'humilité. 

De cette manière, une faute de surprise, même grave, loin 
d'être un obstacle invincible à la vie chrétienne, lui devient 
plutôt une bonne leçon et un précieux avantage, lorsqu'elle 
est promptement réparée et généreusement expiée par une 
austère pénitence : diligenlibiis Deum omnia (etiam peccata) 
cooperaniur in boniini [Rom., viii, 28). 

III. — Les scrupules. Il est un mal plus difficile à guérir 
que le péché, et qui est, pour certaines âmes, un écueil encore 
plus redoutable à leur avancement dans la vie chrétienne : 
c'est le scrupule. 

Comme l'indique l'étymologie de ce mot, le scrupule n'est 
qu'un rien, un tout petit caillou, un grain de sable, qui, four- 
voyé dans la chaussure du pèlerin, gêne et paralyse sa marche 
en avant, au point de l'arrêter parfois complètement. Petite 
cause qui produit parfois des effets désastreux. Hélas ! cette 
cause n'étant pas physique mais spirituelle, invisible et in- 
saisissable, il n'est pas commode de l'extraire, et les moyens 
moraux — les seuls que le directeur puisse employer — sont 
parfois à très longue échéance. Pendant ce temps, et en atten- 
dant l'heure de la guérison, les souffrances d'une âme peuvent 
être assez cruelles pour attendrir le cœur du père spirituel 
et lui imposer, comme un devoir, une compassion et aussi 
une patience inaltérable. 

Les causes des scrupules étant infiniment variées, il est 
bien inutile d'en entreprendre la classification. Voici les deux 
types les plus fréquents : 

fo Nous avons connu des âmes scrupuleuses qui craignent 
de pécher en tout ce qu'elles font ou en tout ce qu'elles pensent 
ou imaginent, et que tourmente la crainte de ne jamais être 
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en état de grâce. De là leurs hésitations continuelles, dérai- 
sonnables, pour agir ou ne pas agir, par exemple, pour faire 
la sainte communion, aux jours prescrits par le directeur. 
A ce mal étrange, il faut opposer les remèdes suivants : 

a) Le premier de tous, et le plus important, est V obéissance 
au père spirituel, qui doit savoir l'imposer paternellement et 
se faire obéir, d'une manière inflexible. Dès qu'il aura obtenu 
l'obéissance, le mal sera à moitié guéri. Pour l'obtenir, il 
sufTit d'expliquer au dirigé la maxime bien connue de S^ Thé- 
rèse et de tous les saints : en obéissant, on peut, certes, se 
tromper, car le directeur n'est pas infaillible, mais le dirigé 
ne peut jamais pécher. Son péché serait purement matériel 
et commis de bonne foi et par erreur. Obediendo errare possum, 
peccare non possum. Par la répétition de ces actes d'obéissance, 
la volonté du scrupuleux, c[ui est trop faible, se fortifiera peu 
à peu et il finira par apprendre à vouloir et à se commander 
à lui-même. 

b) La deuxième règle de conduite à lui explic{uer et à lui 
imposer est celle-ci : Dans le doute, le scrupuleux ne doit 
jamais croire avoir péché mortellement — à moins d'être 
certain du contraire et de pouvoir en jurer. — En effet, dans le 
doute, il est raisonnable de juger ex communiier coniingentibus, 
comme disent les théologiens, c'est-à-dire d'après les vrai- 
semblances. Or il est vraisemblable qu'une âme habituelle- 
ment très pure et aimant Dieu a continué à agir 'de même, 
et jusqu'à preuve du contraire, il faut juger en sa faveur. 

c) La troisième préoccupation du directeur sera d'élargir 
l'esprit du pénitent, si ses vues sur les perfections divines 
sont trop étroites et inexactes. « Dieu est amour », Deus 
chariias est, suivant la sublime définition de S. Jean (J Jo., 
IV, 8), et son amour à notre égard est celui d'un Père, et 
d'un Père très tendre, infiniment miséricordieux. C'est donc 
ne pas le connaître et lui faire injure que de le considérer 
comme un maître tyrannique, nous commandant des choses 
méticuleuses et impossibles à notre nature humaine. 

Il nous commande toujours humainement, c.-à-d.en s'accom- 
modant avec indulgence à notre faiblesse humaine ; mieux que 
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cela, il nous commande comme un bon Père, et s'attend à 
trouver chez nous des sentiments d'enfants bien nés, très 
aimants, et non la crainte des serviteurs ou des esclaves. Jam 
lion dicam vos serves, vos auiem dixi arnicas [Je, xv, 15). 

Il faut donc servir Dieu avec simplicité et confiance filiale, 
sans s'inquiéter, se tourmenter, ni répéter plusieurs fois ses 
prières ou ses aveux de confession. Tout cela est pour le moins 
inconvenant et indigne des rapports affectueux qu'un enfant 
doit avoir pour son Père bien-aimé. 

d) Enfm, oserons-nous ajouter un dernier remède, dont 
nous avons reconnu plus d'une fois l'efficacité ? Nous avons 
affaire parfois à des malades qui sont du ressort de la médecine, 
non moins que de la direction spirituelle. Leur tête est faible, 
accidentellement, parce que leur santé générale est troublée. 
Un traitement général, et parfois une simple médecine, fera 
cesser la crise de scrupule, en rétablissant la digestion, la 
circulation du sang et la santé, avec la joie de vivre ainsi que 
la bonne humeur. 

Pour des cas tout à fait anormaux, tels que Vaboiilie, il 
faudrait s'adresser à des médecins spécialistes qui soignent 
ce genre de maladie nerveuse. Nous sortirions ici de notre 
sujet (1). 



(1) Sur les troubles nerveux, voir : Abbé Toulemonde, Les nerveux, 1913 

(Bloud) ; — Abbé Arnaud d'Agnel, Direction de conscience, Psyclwthérapie, 

1921 (Téqui) ; — Evmieu, 5. J., Le goumrnement de soi-même, 3 vol. — R. de 

Syxety, s. J., La direction des Psychopatlies (Revue d'Ascétique et de Mystique, 

juin. 1925). 



CHAPITRE II 
La Voie illuminatîve. 



Les lumières qui nous ont dirigés dans la voie purgative 
ne sont encore qu'une aurore, comparées à celles de la voie 
nouvelle où nous allons entrer. C'est Jésus-Christ lui-même 
qui va illuminer celle-ci. Jésus-Christ qui est la lumière du 
monde : Ego siim lux mundi {Jo., ix, 5), parce qu'il est à la 
fois la voie, la vérité et la vie : Ego sum via, veriias et viia 
{Jo., XIV, 6). Cette lumière, il est vrai, brille dans les ténèbres : 
Et lux in ienebris lucet et lenehrse eam non comprehenderunf 
[Jo., I, 5). Mais il ne dépend que de nous de l'accueillir et 
d'en inonder nos esprits et nos cœurs. 

Ce sera la seconde étape de la vie chrétienne, qui elle aussi 
aura son mode d'oraison propre, ses vertus spéciales à acquérir,, 
et ses écueils à éviter, 

Akticle I^'^. 
U oraison propre à cette voie. 

L'auteur de V Imitation commence ainsi son premier cha- 
pitre : « Celui qui me suit ne marche point dans les ténèbres, 
« dit le Seigneur, Ce sont les paroles mêmes du Christ nous 
« avertissant que nous devons imiter sa vie et sa conduite 
« si nous voulons être vraiment illuminés et être délivrés de 
« toute cécité du cœur. Que notre étude souveraine soit donc 
« de méditer sur la vie de Notre-Seigneur Jésus-Christ » 
(livre l, c. i, 1), 

I, — Son caractère nouveau. L'oraison de la première 
étape ou de la voie purgative avait un but plutôt négatif : 
réformer ce qui a été déformé, deformaia reformare. Celle-ci^ 
complément naturel de la première, aura un but positif : 
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conformer au Christ ce qui a été réformé, reformata conformare 
Chrisio. 

Il ne suffit pas de démolir ce qui a été mal fait, il faut encore 
reconstruire sur un nouveau plan, d'après un nouveau mo- 
dèle, qui n'est autre que Notre-Seigneur Jésus-Christ. On voit 
la liaison parfaite des deux étapes en même temps que le 
caraclère nouveau que doit prendre désormais l'oraison. La 
méditation des fms dernières, la mort, le jugement, le paradis, 
l'enfer, ne suffit plus ; il ne suffit plus de méditer sur la gravité 
du péché et de tout ce qui nous éloigne de Dieu, il faut encore 
connaître ce qui nous rapproche de Lui, et imiter le modèle 
qu'il a mis sous nos yeux. 

C'est bien de crucifier nos vices et nos défauts, mais il 
faut en outre revêtir les vertus de Jésus-Christ. 

Sans doute, notre modèle c'est Dieu lui-même, archétype 
éternel de toute créature, source première de toute vérité, de 
toute bonté, de toute beauté. Les saints Livres nous en ont sou- 
vent avertis, c'est Dieu que l'homme doit imiter pour être par- 
fait : Esloie imiîaiores Dei {Eph., v, 1). En créant l'homme, la 
sainte Trinité créa ses facultés à son image et à sa ressem- 
blance, et l'éleva à l'état de grâce pour que par ce secours sur- 
naturel, il pût faire passer cette ressemblance foncière de la 
puissance à l'acte et la traduire dans les actions de sa vie. 

Or quoi de plus honorable pour l'homme que d'être appelé 
à imiter Dieu ? Quoi de plus propre à flatter un grand cœur, 
épris de vérité, de bonté, de beauté, en un mot d'idéal ? 
Mais aussi quoi de plus difficile pour nous c[ue de nous proposer 
un modèle invisible, dont la vie intérieure est si éloignée de 
notre vie sensible qu'elle est pour nous un mystère ineffable ? 

C'est pour mettre ce divin modèle à notre portée, et condes- 
cendre ainsi à la faiblesse de l'homme cjue le Verbe de Dieu 
s'est incarné. Le Verbe, image substantielle du Père, imago Dei 
iiwisibilis [Col., i, 15), a su exprimer à merveille la vie divine, 
autant qu'elle est imitable dans une chair mortelle et dans 
une vie humaine, la plus belle et la plus sainte parmi les en- 
fants des hommes. Il a donc placé sous nos yeux une image 
visible de la beauté invisible. Ses vertus désormais sont imita- 
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bles, puisqu'elles sont les vertus d'un homme mortel comme 
nous ; en même temps elles sont les vertus d'un Dieu fait 
homme, ce qui nous garantit la perfection absolue du modèle. 

Si donc le Verbe invisible s'est rendu visible sur la terre, 
s'il a conversé avec les enfants des hommes, familièrement, 
s'il s'est assujetti à mener notre vie, avec ses actions les plus 
communes, et même avec toutes nos infirmités compatibles 
avec sa sainteté, c'est pour nous donner l'exemple en tout 
et partout. Lui-même a pris soin de nous en avertir : Exem- 
plum enim decli vobis ut quemadmodiim ego feci vobis, iîaetvos 
ciaiis [Jo., xiii, 15). Avant de prêcher sa doctrine il a com- 
mencé par la pratiquer, pour nous servir de modèle : Cœpii 
Jésus facere et docere {Ad., i, 1). 

Telle est la grande leçon que les Apôtres avaient tant à 
cœur de nous inculquer. Tout chrétien, dit S. Jean, doit mar- 
cher sur les traces de Jésus-Christ et se conduire comme il 
s'est conduit : Débet sicut ille ambulavit, et ipse ambulare 
{I Jo., II, 6) ; C'est là notre vocation, dit S. Pierre, de suivre 
Jésus-Christ : In hoc vocali estis... ut sequamini vesiigia ejus 
{I Petr., II, 21) ; et S. Paul de nous déclarer que Dieu ne rece- 
vra dans son royaume que ceux qui porteront la ressemblance 
de son divin Fils : Ouos prœscivit, et prœdestinavit conformes 
fieri imaginis Filii sui [Rom., viii, 29). Voilà pourquoi le 
même apôtre disait aux fidèles de Corinthe : Soyez mes imi- 
tateurs, comme je le suis moi-même de Jésus-Christ : Imiia- 
iores mei esiote, sicut et ego Christi [I Cor., xi, 1). 

Rien de plus expressif que l'exemple ; rien aussi de plus 
attirant et de plus aimable que l'exemple vécu. Si Notre- 
Seigneur s'était contenté de nous dire : Soyez doux et humbles 
de cœur, nous n'aurions pas compris. Ces vertus toutes nou- 
velles eussent été inintelligibles pour les hommes de son 
temps. Mais il nous a dit : « Apprenez de moi ou de mes 
exemples que je suis doux et humble de cœur », Discite a me 
quia mitis sum et humilis corde [Matt., xi, 29) et alors nous 
comprenons, en voyant, la Crèche et ses anéantissements, 
le Prétoire et le Calvaire et leurs héroïques exemples. Non 
seulement nous comprenons la divine leçon à la vue de tels 
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exemples, mais nous les admirons et leur beauté idéale nous- 
charme, nous attire, nous provoque à leur imitation. Si bien 
que le divin Maître n'a même plus besoin de dire : Imitez ; 
c'est assez qu'il dise : Voyez que je suis doux et humble de 
cœur. Non, jamais on ne comprendra ce que c'est que d'être 
doux et humble, si l'on ne médite et n'étudie à fond comment 
Jésus a pratiqué la douceur et l'humilité. Jamais on n'aimera 
la douceur et l'humilité, tant qu'on n'aura pas senti combien 
la douceur et l'humilité de Jésus sont belles et ravissantes 
pour des cœurs nobles et délicats. Jamais on ne pratiquera 
sincèrement et avec joie la douceur et l'humilité, tant que 
l'amour de Jésus ne sera pas venu pour faire taire nos mur- 
mures, soumettre nos résistances naturelles et fondre la dureté 
de nos cœurs. 

Voilà la science suréminente cjtie S. Paul estimait par-dessus 
toutes les sciences humaines : Exisiimo omnia delrimenium. 
esse propîer eminenlem scienliam Jesii Christi Domini mei 
{Philip., III, 8) ; celle qu'il conjurait le Seigneur d'accorder 
en abondance à ses fidèles ; parce que c'est la seule qui en- 
noblisse la vie ici-bas, et donne la clef du ciel et de sa vie 
éternelle : Hsec est viia œterna, ul cognoscant,.. qiiem misisfî 
Jesum Chî'isiiim {Jo., xvii, 3). 

II. — Avec la méditation de la vie de Jésus-Christ, toutes 
les vertus entreront dans l'âme comme par entraînement, 
si l'on transforme peu à peu la méditation discursive et sèche 
en méditation affective. C'est là le progrès tout naturel de 
l'oraison dans cette seconde étape de la vie chrétienne. Aux 
raisonnements logiques de la raison pure, avec ses syllogismes 
et ses sèches conclusions, il faut faire succéder les affections 
du cœur qui admire et qui aime : sans discourir, on s'entre- 
tient dans de pieux colloques avec le Bien-Aimé. Dans toute 
méditation discursive le cœur doit avoir sans doute sa place, 
mais ici sa part devient prépondérante et envahit toute l'orai- 
son, parce que les raisonnements pour se bien convaincre 
sont devenus inutiles, les convictions étant déjà fermement 
établies depuis de longues années : la tête peut et doit céder 
la parole au cœur. 
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Il est impossible de contempler, par exemple, l'amour de 
JXotre-Seigneur pour nous, dans tous les détails de sa passion 
•et de sa mort, dans l'institution des sacrements et surtout 
■de l'Eucharistie qui en est le mémorial, sans que nos cœurs, 
s'ils sont aimants, ne s'embrasent d'amour. Il est impossible 
de contempler cette douceur si pleine de charmes, cette humi- 
lité si profonde et si étonnante, cette patience que rien n'altère 
et ne trouble, cette obéissance à Dieu son Père, qui va jus- 
qu'à la mort la plus cruelle et la plus humiliante, en un mot 
toute cette élévation de sentiments si tendres et si généreux, 
tout ce cortège de vertus héroïques, sans être épris du charme 
de leur beauté, et sans désirer tendre de tous nos efforts à 
l'imitation d'un si sublime modèle. 

Et si dans leur pratique quotidienne, quelques difficultés 
se rencontrent, elles seront vaincues par cette seule pensée : 
« Un Dieu a voulu souffrir pour moi bien d'autres souffrances 
et bien d'autres humiliations, serais-je excusable de me rebii- 
ter pour si peu ? » Nondum usque ad sanguinem resiitistis 
{Hebr., xii, 4). Et l'amour triomphera bien vite de tous les 
obstacles, si pendant notre méditation affective nous avons 
fait une large provision d'amour ; si Notre-Seigneur est devenu, 
par elle, le centre de nos cœurs, comme de nos pensées. Alors, 
■comme pour S. Paul, les sentiments du Christ Jésus nous se- 
ront devenus connaturels, — Hoc sentite in vobis qiwd et in 
Chrislo Jesu [Philip., ii, 5) — et seront devenus le centre de 
notre vie tout entière : Mihi vivere Chrisius est [Philip., i, 21). 
Et cette transformation si enviable sera due à la pratique de 
l'oraison affective. 

Article IL 
Les vertus propres à cette voie. 

La pénitence et la mortification étaient les vertus propres 
de la voie purgative, et loin de nous la pensée qu'elles ne 
sont plus de saison et qu'elles ont fait leur temps. Elles doivent 
•durer au contraire toute notre vie et nous devons avoir tou- 
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jours présents à l'esprit les péchés commis soit pour les expier 
de plus en plus, ampliiis lava me [Ps., l, 4), soit pour nous 
en préserver encore, à l'exemple du saint Roi David : et pecca- 
îum meum contra me est semper {Ps., l, 5). 

Quoi qu'en disent certains novateurs, la crainte de Dieu 
et de ses châtiments est un sentiment cjui ne doit jamais 
s'éteindre dans nos âmes. Et c'est merveille de voir S® Thé- 
rèse prêcher encore et toujours la crainte de Dieu à ses sœurs 
les plus vertueuses et les plus avancées dans les voies mys- 
tiques — à la suite de S. Paul, cjui ravi au troisième ciel et 
tout courbé sous le poids de ses travaux apostoliques, crai- 
gnait encore pour son propre salut, après avoir sauvé les 
autres : Ne, ciim aliis prsedicaverim, ipse reprohiis efficiar 
{I Cor., IX, 27). 

Nous disons seulement que ni la crainte de Dieu, ni la péni- 
tence et l'expiation, ni la mortification préservatrice, ne sont 
les vertus dominantes de toute la vie chrétienne, et que dès 
la seconde étape, sans être congédiées, encore moins mépri- 
sées, elles doivent passer au second plan, puis au troisième, 
dès l'âge de la voie illuminative. La Loi ancienne elle-même, 
qui était une loi de crainte, a dû faire place, dans la deuxième 
étape de l'Eglise, à la loi d'amour. 

Donc, c'est l'amour de Dieu qui va commencer à dominer 
dans la voie illuminative. Amour encore imparfait, amour 
se rapprochant plus de l'espérance que de la charité pure, 
sans doute, mais suffisant pour mettre en branle tout le 
cortège des vertus et les animer d'un souffle nouveau, qui 
élèvera nos cœurs en haut, après les avoir détachés de la 
terre, siirsiim corda ! et les tournera vers Dieu : habemus ad 
Dominiim. 

Dans cette ascension de l'âme vers Dieu, à quelles vertus 
devrons-nous nous appliquer de préférence ? Il est clair que 
dans ce travail de perfection, nous ne pouvons tout embrasser 
à la fois. Il faut savoir faire un choix, et progresser graduelle- 
ment, méthodiquement. 

Le choix dépendra des besoins les plus pressants de chacun, 
et aussi des attraits du Saint-Esprit, variables avec chaque 
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âme. Généralement, il faudra continuer la lutte contre le dé- 
faut dominant, déjà commencée dans la voie purgative, et 
tendre à la pratique encore plus parfaite et plus détaillée 
de la vertu contraire. 

Puis, lorsque la lutte sera sinon terminée — car elle ne le 
sera jamais en cette vie — au moins assez assoupie, pour 
nous donner la paix, et que la vertu contraire paraîtra suffi- 
samment acquise, c'est l'attrait de la grâce et le conseil du 
directeur qui dicteront le choix parmi les vertus les plus 
utiles à la vocation de notre état, c'est-à-dire les plus utiles 
soit à nous-mêmes, soit aux autres, aux âmes qui nous sont 
confiées si nous avons charge d'âmes, ou tout au moins aux 
personnes au milieu desquelles nous devons vivre en commu- 
nauté, en famille ou dans le monde. 

Notre directeur spirituel, après avoir longuement invoqué 
les lumières du Saint-Esprit, consultera nos attraits et dictera 
notre choix. 

Article IIL 
Les écueils propres à cette voie. 

Les sept péchés capitaux : — l'orgueil, l'avarice, la luxure, la 
colère, la gourmandise, l'envie et la paresse — une fois vain- 
cus et terrassés, pendant la voie purgative, dans leurs mani- 
festations grossières et charnelles, peuvent tenter de revivre, 
d'une manière plus raffinée et plus spirituelle, chez les âmes 
dévotes et avancées dans la seconde voie, pour essayer de 
prendre ainsi leur revanche. C'est le grand écueil à redouter 
de cette nouvelle étape de la vie chrétienne : aussi le direc- 
teur devra-t-il avec grand soin prémunir ses dirigés, leur ou- 
vrir les yeux sur le danger qui les menace, afin qu'ils se tien- 
nent sur leurs gardes. 

Nous allons parcourir rapidement ce que l'on a si justement 
appelé les sept péchés capitaux des dévots. Sans avoir d'ordi- 
naire toute la malice des autres péchés capitaux, ils en con- 
tiennent du moins la racine ou le germe. 

THÉOLOGIE ASCÉTIQUE 14 
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I. — L'orgueil spirituel. Le premier orgueil se complaisait 
dans les biens naturels de l'esprit ou du corps, dans la supé- 
riorité intellectuelle, morale ou même physique de sa personne, 
dans ses richesses ou dans les honneurs et les dignités qui lui 
permettaient de commander aux autres et de les traiter d'in- 
férieurs. Le nouvel orgueil a changé de département, il s'est 
déplacé, il s'exerce autour des biens surnaturels, mais au fond 
il est toujours le même, — avec cette malice spéciale que 
c'est un vrai sacrilège de s'approprier ainsi les biens surna- 
turels, et une folie encore plus grande puisque le surnaturel, 
par définition même, dépasse notre nature et nos mérites. 

Le mot de S. Paul : Oiiid habes quod non accepisii ? (/ Cor., 
IV, 7) est encore plus vrai ici, et l'illusion qui se les attribue 
est encore moins excusable ; c'est un vol manifeste fait aux 
biens de Dieu qui nous les confie et nous les prête, sans nous 
en donner la propriété. Que si nous avons tout reçu, de sa 
main libérale, ajoute S. Paul, comment oser nous en glorifier, 
comme si nous n'avions rien reçu : Si aiiieni accepisii, quid 
gloriaris quasi non acceperis ? (/ Cor., iv, 7). 

Or il n'est pas rare de rencontrer des âmes d'une pureté 
angélique, d'une pauvreté héroïque, ayant distribué tous 
leurs biens en bonnes œuvres, d'un dévouement sans borne 
à la gloire de Dieu, et qui nous semblent presque des monta- 
gnes d'orgueil, à voir la manière dont elles sont pleines de leur 
propre excellence et le peu d'égards ou d'estime qu'elles pro- 
fessent pour les autres et surtout pour leurs inférieurs, s'ils sont 
moins dévots et moins assidus à certaines pratiques de piété 
qui leur sont chères. 

A les voir et à les entendre, on croirait revoir ces Phari- 
siens de l'Evangile formulant ainsi leur prière orgueilleuse : 
« Seigneur, je vous rends grâce de ce que je ne suis pas comme 
le reste des hommes... » Comme eux, ils ne reculent pas de- 
vant les jeûnes et les austérités, pour paraître saints aux 
yeux des hommes, et pouvoir rudoyer sévèrement ceux qui 
ont moins de zèle et de courage. 

Aussi voyons-nous ces dévots pleins d'eux-mêmes mésesti- 
mer les confesseurs ou directeurs spirituels qui ne partagent 
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pas leur estime pour leur piété et, pour ce motif, se permettre 
d'en changer, et de passer de l'un à l'autre, jusqu'à ce qu'ils 
aient enfin rencontré le confesseur qui les flatte, par ignorance 
ou coupable complaisance, et qu'ils estiment naturellement 
comme un directeur d'âmes idéal. De là leurs ruses merveil- 
leuses pour entretenir, chez ce nouveau confesseur, la bonne 
opinion cfu'ils ont su donner d'eux-mêmes : alors directeur 
et dirigés, également aveugles, roulent sûrement vers l'abîme : 
ambo in foveam caduni [Mail., xv, 14). 

Lorsque les risses paraîtront trop grossières, on aura recours 
au luxe des deux confesseurs, l'un extraordinaire dans le sein 
duquel on se décharge, et l'autre très ordinaire auquel on ne 
montre que le beau côté de son âme. 

Et cette duplicité, si condamnable et si pernicieuse pour 
le salut, aura eu pour cause première l'orgueil spirituel. Or- 
gueil qui nous aveugle sur nos propres défauts, et qui parfois, 
au contraire, nous porte à les corriger avec une impatience 
et un amour-propre, qui n'a rien de commun avec l'amour de 
Dieu, et qui jette certaines âmes dans le trouble et la désola- 
tion : juste punition de leur amour-propre. 

A ces âmes inquiètes, le directeur devra rappeler souvent 
la grande leçon de Notre-Seigneur sur la douceur et l'humi- 
lité, vertus fondamentales, cjui seules peuvent nous apporter 
du ciel la véritable paix : Disciie a me quia miiis siim et hu- 
milis corde^ et invenietis requiem animabus vestris {Mati.^ xi, 
29). 

IL — L'avarice spirituelle. L'avarice est le péché de ceux 
qui sont tourmentés par un désir immodéré d'acquérir ou de 
conserver les richesses de ce monde. A son imitation, l'avarice 
spirituelle sera le désordre des dévots tourmentés à l'excès 
du désir d'obtenir de nouvelles faveurs spirituelles ou de 
conserver celles qu'ils ont déjà obtenues de Dieu. 

Si Dieu n'acquiesce pas aussitôt à tous leurs désirs, à plus 
forte raison, s'il leur retire une partie des consolations ou des 
faveurs spirituelles cju'il leur avait accordées, aussitôt ils se 
troublent, se désolent et parfois s'impatientent et s'irritent, 
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oubliant que tous les dons de la grâce sont gratuits et que 
Dieu en est le maître absolu : dividens singiiUs proiil vult 
{I Cor., XII, 11). 

Cette désolation intérieure provoque chez ces avares spiri- 
tuels des démarches nombreuses et souvent indiscrètes, au- 
près de leur directeur ordinaire — sinon de plusieurs autres 
directeurs d'occasion — pour obtenir des consolations dont 
ils sont avides. Et s'ils reçoivent des conseils de sagesse et 
de tempérance spirituelles, ils ne les pratiquent guère, car 
ils sont tout entiers à la recherche de conseils et de recettes 
pour arriver à leur but et combler leurs désirs, je veux dire 
pour acquérir de nouvelles richesses spirituelles, au lieu d'ai- 
mer la pauvreté qui est leur lot et la sainte humilité qui la 
fait supporter et même chérir des âmes vraiment humbles. 

D'autres avares spirituels chercheront ailleurs leurs riches- 
ses, dans l'accumulation des dévotions ordinaires et surtout 
nouvelles et extraordinaires, dans l'acquisition des objets 
de piété, des images, des croix, des médailles,- des reliquaires 
dont ils orneront leur chambre ou qu'ils porteront sur eux- 
mêmes pour ne s'en séparer jamais. Assurément, ces collec- 
tions, dignes d'un musée religieux, ne sont pas toujours blâ- 
mables, mais elles présentent un danger : celui de nous atta- 
cher aux formes accidentelles de la piété bien plus cju'à son 
essence ; de nous faire lâcher peut-être la proie pour son om- 
bre ; et de nous y attacher par un culte plus ou moins supersti- 
tieux, en sorte que tout ce bagage encombrant, bien loin d'être 
un secours pour la piété véritable, pourrait être au contraire 
une distraction et un sérieux obstacle à la vie intérieure. 

III. — La luxure spirituelle. Même après avoir vaincu le 
démon de la chair, il peut arriver que certaines âmes spiri- 
tuelles se complaisent à l'excès dans les consolations divines, 
à ce point que les plaisirs les plus purs de l'esprit — par une 
ruse infernale de Satan, ou par une certaine faiblesse du tem- 
pérament nerveux à l'excès ' — pourraient avoir un écho dans 
la partie sensible et la plus basse de notre être, et y produire 
des désordres involontaires. Le fait n'est pas rare, et l'on sait 
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•que certains quiétistes du xvi^ siècle, tels que Molinos et ses 
'disciples (1), s'attirèrent les foudres de l'Eglise pour avoir 
■essayé d'innocenter ces désordres. D'après eux, indifférentes 
•seraient les imaginations impures et les actions les plus crimi- 
nelles accomplies pendant l'acte d'amour de Dieu de la con- 
templation : il serait inutile de résister à ces tentations, attendu 
que les âmes arrivées à la perfection sont impeccables. Ainsi, 
sous prétexte de perfection, la porte était ouverte aux plus 
odieux dérèglements. Le corps n'étant qu'un allié lointain 
de l'âme, d'après la philosophie cartésienne, il était logique 
de vouloir le mettre de côté et le laisser aller à la dérive, s'il 
gêne l'âme pendant son ascension vers Dieu. 

Ces énormités doctrinales une fois condamnées, les tendances 
demeurent, jusqu'à nos jours, et l'on sait que les procès de 
tendances sont les plus difficiles à débrouiller. Voici quelques 
principes qui nous y aideront : 

1^ Les accidents involontaires qui arriveraient pendant 
nos exercices de piété, et même la sainte communion, sont 
un signe certain que le pénitent est encore jeune et novice 
'dans l'exercice de la sainte vertu, et que l'Esprit de Dieu 
ne domine pas encore parfaitement ses membres. Lorsqu'il 
sera plus avancé dans les voies parfaites, cette maîtrise de- 
viendra absolue et ces accidents ne troubleront plus son union 
à Dieu. En attendant, que ce soit là un exercice d'humilité 
de plus en plus profonde, de plus en plus confiante. Le direc- 
teur doit être d'autant plus compatissant pour ces pauvres 
âmes, qu'il a affaire le plus souvent à des malades, à des ané- 
miés, à des tempéraments anormaux, qui gémissent sous le 
poids et la honte d'une telle misère, bien plus à plaindre qu'à 
blâmer puisqu'elle est tout à fait involontaire d'après notre 
hypothèse. 

2° Le cas où le volontaire serait à redouter et à réformer 
serait celui du volontaire indirect, provenant de causes plus 
ou moins éloignées, mais librement posées. Par exemple, si 
des relations spirituelles avec des personnes du même sexe 



(1) Voii- les propositions condamnées n"^ 24, 37, 41 à 53, 57, etc. 
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OU d'un autre, avaient créé des amitiés particulières trop ten- 
dres, dont le souvenir provoquerait ces désordres. Il est clair 
que le directeur devrait, avant d'absoudre, exiger la rupture 
de ces amitiés dangereuses, alors même que le danger ne serait 
que pour l'un des deux amis. 

Sur ce point, tous les maîtres de la vie spirituelle : S. Basile, 
S. Jean Chrysostome, S'^ Thérèse, Cassien, S, Laurent Jus- 
tinien, S. François de Sales et S. Thomas lui-même n'ont 
cessé d'établir des conseils et des règles très sévères, qu'il 
faut rigoureusement interpréter, bien loin de tendre à les 
adoucir. Et que l'on ne croie pas que ce danger n'existe que 
dans les communautés religieuses, il existe aussi bien dans le 
monde, partout où la jeunesse se trouve réunie. 

Si c'est un ami ou un maître très cher dont l'œil vous scan- 
dalise, arrachez-le et le rejetez loin de vous : si ociilus iuiis 
scandalisât le, eriie eiim et projice abs te. ! [Mail.^ v, 29). 

On ne saurait trop se tenir en garde contre les déviations 
possibles des amitiés spirituelles les plus pures. 

IV. — La colère spirituelle. Les gens dévots d'humeur 
chagrine et irascible sont enclins à considérer les emporte- 
ments du zèle pour la gloire de Dieu comme une action excu- 
sable et même vertueuse. Mais c'est là une illusion : rien n'ex- 
cuse cette colère et ses imprécations. Notre-Seigneur le fit bien 
voir à ceux de ses disciples qui lui demandaient de faire des- 
cendre le feu du ciel sur des villes coupables. 

Rien ne sert de s'irriter contre le mal. Pour le guérir le 
meilleur remède est encore la douceur et le calme dans la 
réprimande. Souvent la réprimande elle-même ne s'impose 
pas, parce qu'elle ne serait point utile, dans telles circons- 
tances données, et il vaut mieux savoir se taire à pro- 
pos ; que si elle s'impose parfois, le supérieur fera bien de 
méditer, pour la faire avec plus de calme et de douceur, si 
lui-même n'est jamais tombé dans le défaut qu'il va reprendre 
et punir, et si une réprimande pleine de miséricorde ne porte- 
rait pas plus de fruit que si elle est faite avec humeur et em- 
portement. 
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Comme disait l'aimable S. François de Sales, on prend 
plus facilement les mouches avec une goutte de miel cju'avec 
un tonneau de vinaigre. Il en est ainsi des âmes. 

Quant aux dévots qui se dépitent et s'irritent de leur peu 
de progrès dans la vertu ou des sécheresses et des aridités 
qu'ils rencontrent dans le chemin de la perfection, on pourrait 
leur demander s'ils s'irritent contre Dieu ou contre eux-mêmes. 
Contre Dieu ? Ils n'oseraient sans doute pas, car il est maître 
absolu de ses dons. — Contre eux-mêmes ? Mais pourquoi 
sont-ils étonnés et surpris de leur propre misère ? Ils doivent 
s'estimer plutôt dignes de compassion que de colère, et se 
traiter eux-mêmes avec indulgence et bonté. Un peu plus 
d'humilité guérira ce défaut si pénible pour ceux c[ui en sont 
atteints et encore plus peut-être pour leur entourage, lorsque 
leur mauvaise humeur éclate au dehors et scandalise leurs 
frères : Disciie a me quia mitis siim et humilis corde {Mail., 

XI, 29) : c'est encore et toujours la grande leçon c[u'il nous 
reste à mieux apprendre pour calmer nos impatiences. 

V. — La gourmandise spirituelle. H y a les délices des fes- 
tins spirituels, comme il y a ceux de la table, et les premiers, 
à cause de leurs vapeurs encore plus subtiles, ne sont pas 
moins capiteux. La sobriété est donc obligatoire dans les uns 
comme dans les autres : oportet sapere ad sobrieîalem {Rom., 

XII, 3). 

Si le goût spirituel a été ajouté par Dieu aux choses spiri- 
tuelles, comme le goût sensible aux aliments corporels, c'est 
comme un moyen et un encouragement à nous les faire accep- 
ter et rechercher, nullement comme une fin pour nous y com- 
plaire. Ce serait donc un renversement de l'ordre de vivre 
pour manger au lieu de manger pour vivre, et de même ce 
serait un contre-sens égoïste et impie d'aimer bien plus les 
consolations de Dieu que le Dieu de consolation. 

C'est ce contre-sens c[ui constitue la gourmandise spirituelle. 
On recherche les consolations et les goûts spirituels avec trop 
d'avidité et comme pour eux-mêmes, et non comme un moyen 
nécessaire à la faiblesse humaine pour aller plus facilement 
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à Dieu, et ne jamais nous lasser à son service. C'est ce vice 
secret qui détruit le mérite des meilleures actions. 

Ainsi nous aurions beau être ravis en extase dix fois par 
jour : si nous ne recherchons dans ce saint exercice que notre 
bon plaisir et notre jouissance spirituelle, au lieu du bon 
plaisir de Dieu et de sa gloire, c'est en vain qu'on proclame- 
rait notre sainteté. Bien loin d'avancer en perfection, nous 
reculerions à grande vitesse. 

De même que la gourmandise porte à rechercher les mets 
les plus délicats et les plus rares, ainsi la gourmandise spiri- 
tuelle, par un étrange abus, porte certains dévots à fuir les 
actions ordinaires et communes, lors même qu'elles seraient 
obligatoires, pour rechercher des dévotions extraordinaires 
qu'aucune loi n'impose, mais qui plaisent davantage à leurs 
goûts spirituels. 

Parmi ces recherches imprudentes et téméraires notons 
les préférences de plusieurs dévots pour les mortifications 
extraordinaires. Ils supportent avec peine et impatience les 
peines et souffrances que la Providence leur envoie, sans leur 
consentement, mais ils recherchent avec une avidité déréglée 
les jeûnes, les disciplines, les cilices, les veilles, les haires ou 
les chaînes, et les autres mortifications de leur choix, trop 
souvent à l'insu de leur directeur, qui s'opposerait à leur zèle 
indiscret ou tout au moins saurait le modérer et le maintenir 
dans de justes bornes. 

Il y a là comme une ivresse de la souffrance qu'il appar- 
tient à Dieu seul d'envoyer à ses martyrs, et nullement à 
l'homme de provoquer lui-même. Quoique le fait soit rare,, 
il est bon de le signaler à la vigilance des directeurs. 

Tout ce qui nuirait gravement à la santé du corps nuit 
indirectement à la santé de l'âme, qui a besoin de son corps, 
et souffrirait de n'avoir à son service qu'un serviteur anémié, 
débile et impuissant. Sans mépriser nullement les mortifica- 
tions corporelles, parfois indispensables, comme l'éperon à 
certains chevaux pur sang, c'est à la mortification de l'esprit 
et au brisement de la volonté qu'il faut pour l'ordinaire donner 



ECUEILS 



425 



ses préférences, suivant l'avis de nos saints Livres : melior 
est enim obedienlia quant vicUmse (/ Beg., xv, 22). 

VI. — L'envie spirituelle. L'envie en général est le déplaisir 
et la tristesse que iious cause la prospérité des autres. Il s'agit 
ici de leur prospérité spirituelle, mais le sentiment est au 
fond le même. 

En voyant que nos frères sont devenus nos égaux en per- 
fection chrétienne et même qu'ils nous dépassent en vertu 
et en piété, nous pouvons sentir se réveiller en nos cœurs 
des mouvements de tristesse et de jalousie. Et lorsque nous 
voyons qu'on les estime plus que nous, qu'on leur donne des 
louanges bien plus flatteuses, qu'on leur accorde des honneurs 
et des privilèges qui nous sont refusés, alors notre cœur se 
remplit d'amertume et déborde peut-être en murmures et 
en plaintes. 

Il est clair que c'est là un grave désordre provoqué par 
notre manque d'humilité et aussi de charité. Si nous aimions 
sincèrement le bien, nous l'aimerions partout où il se trouve, 
et pas seulement lorsqu'il est en nous. Si nous étions passion- 
nés pour la gloire de Dieu, nous verrions avec plaisir tous 
ceux qui lui rendent gloire par leur zèle et leur sainteté. Donc 
nous n'aimons pas purement Dieu et sa gloire, ni le bien pour 
lui-même, et c'est nous que nous aimons et que nous recher- 
chons, en égoïstes que nous sommes, sous prétexte de l'amour 
de Dieu et du bien. 

Voilà un vice' à corriger, si nous voulons avancer dans la 
perfection chrétienne. Il renverserait en nos cœurs l'ordre 
essentiel des affections : il est incompatible avec le véritable 
amour de Dieu. 

C'est aussi un manque d'humilité qui est à la racine de ce 
mal. Car, si nous étions vraiment humbles, nous estimerions 
la dernière place au-dessous de nos frères comme celle qui 
nous convient davantage, soit en toute justice et vérité, soit 
au moins en esprit de pénitence et en expiation de nos péchés 
d'orgueil. 

Encore une fois, il faut revenir à la grande leçon du maître 
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sur la douceur et l'humilité: disciie a me quia milis sumel 
humilis corde [Mali., xi, 29) ; sans elle, nous n'aurons pas 
encore l'ait le premier pas dans la vie parfaite. 

\\l. ■ — La paresse spirituelle. C'est le septième péché capi- 
tal des gens dévots et peut-être celui c{ui fait le plus de ra- 
vage, car il brise tous les élans généreux ou les arrête à mi- 
chemin. On peut être ardent au travail manuel ou intellec- 
tuel et lâche au labeur spirituel. On se fatigue vite de faire 
le bien ou de bien faire, à cause de l'effort C{ui y est attaché. 
On s'ennuie et l'on a prescpie du regret d'avoir entrepris le 
grand et dilïicile pèlerinage de la vie chrétienne. C'est la mau- 
vaise nature qui voudrait reprendre le dessus, la nature pares- 
seuse toute dominée par la loi du moindre effort. On y oudr ait 
bien être généreux, mais à la condition C{ue cela ne coiitât 
rien ou du m<:)ins presque rien : or cela, au contraire, coûte 
beaucoup, mais jamais trop cependant avec la grâce de Dieu 
qui nous fort i lie sans cesse et nous rend capables de tout: 
Omnia possum in eo qui me confortai {Philip., iv, 13). 

Ces paresseux qui hésitent et s'arrêtent à mi-chemin 
sont semblables à ces enfants d'Israël qui, délivrés de la dure 
servitude d'Egypte, et marchant à la conquête de la terre 
promise, murmurèrent dans le désert contre la longueur du 
chemin et la nourriture légère de la manne céleste, en re- 
grettant les viandes savoureuses et les oignons d'Egypte. 

Les malheureux ! Ils eussent été bien punis si Moïse leur 
avait permis de revenir sur leurs pas et de retourner sous le 
joug dur et humiliant des Pharaons. 

Aucun bon directeur ne saurait condescendre aux désirs 
inconsidérés de ces grands enfants paresseux, mais les prendre 
en pitié, les gourmander doucement, et les aiguillonner un 
peu comme dut faire Moïse. Puisqu'ils ont été braves et géné- 
reux une première fois, à leur départ, ils sont encore capables 
de le redevenir et de recouvrer bien vite leur premier élan. 

Le difficile sera de leur inculquer le principe fondamental 
de toute vie chrétienne. Ce n'est point au goiàt spirituel qu'on 
y éprouve qu'il faut mesurer la valeur de nos exercices spiri- 
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tuels, ou de nos autres actions quotidiennes ; c'est au bon 
plaisir de Dieu, règle suprême de notre vie, à l'exemple de 
Notre-Seigneur, dont la nourriture de chaque jour était de 
faire la volonté de son Père : meus cibus est ut faciam volun- 
tatem ejus qui misii me, Pairis {Jo., iv, 34). Quœ placita sunt 
ei jacio semper {Jo., viii, 29). Plaire à Dieu ! Plaire à Dieu 
seul, dans le labeur et les épreuves comme dans les consola- 
tions. Que soit là ntDtre unique devise : elle est le compendium 
de toute vie parfaite. La guérison de la paresse spirituelle 
est dans ce merveilleux et tout puissant remède. 



CHAPITRE III 
La Voie unitive des Parfaits. 



Pour entrer dans cette troisième et dernière voie qui con- 
duit sur les sommets de la Perfection chrétienne, il faut, d'ordi- 
naire, avoir franchi avec succès tous les écueils des deux pré- 
cédentes, avoir corrigé ses défauts et acquis dans une mesure 
suffisante les vertus propres à chacune de ces voies. Alors, 
seulement, l'âme sera assez purifiée, assez éclairée, assez ver- 
tueuse et assez aimante pour pouvoir s'unir à Dieu encore: 
plus étroitement et d'une manière plus intime. 

Dans cette dernière étape nous allons encore retrouver- 
une espèce d'oraison qui lui est propre, des vertus spéciales- 
à acquérir et des écueils nouveaux à éviter avec le plus grand, 
soin. 

Article I^"^, 
L'oraison propre à cette voie. 

De même que la méditation discursive où le raisonnement 
domine est l'oraison propre des commençants, et que la mé- 
ditation affective, où les affections du cœur l'emportent sur 
le raisonnement, est l'oraison des plus avancés, ainsi la con- 
templation, prise dans son sens le plus large, où le raisonne- 
ment a complètement cessé pour faire place à une simple 
vue amoureuse, longuement prolongée, de l'objet aimé, et 
au saint Abandon de notre volonté à sa très aimable vo- 
lonté, qui nous rend indifférent à tout ce qui n'est pas Dieu — 
est l'oraison propre des âmes parfaites. Et la raison en est 
facile à saisir. 

Au début d'une conversion, pour se fortifier contre le pé- 
ché, on a surtout besoin de se convaincre par les raisonnements.. 
Mais une fois que les convictions sont solidement établies, 
l'utililé du raisonnement cesse peu à peu pour faire place à 
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l'amour du divin modèle dont nous avons à imiter les vertus, 
car c'est l'amour qui nous attire vers elles et nous soutient 
dans les sentiers arides de la pratique. Enfin, devenu tout à 
fait inutile, le raisonnement cesse entièrement pour donner 
libre cours à un amour qui s'épure, se désintéresse et s'aban- 
donne de plus en plus et qui grandit jusqu'à tout envahir 
dans l'âme des saints ; alors la contemplation est rendue de 
plus en plus fréquente. 

Ces trois mouvements spirituels ont été comparés par saint 
Thomas à la suite de Denys le pseudo-aréopagite aux trois 
mouvements des Anges, c|ui s'élèvent d'abord de la créature 
à Dieu, redescendent ensuite de Dieu à la créature, à la lu- 
mière de son amour, et reviennent enfin se mouvoir unifor- 
mément autour de Dieu dans un repos sans terme, appelé 
mouvement circulaire, parce qu'il ressemble à l'immobile 
éternité, tandis que le premier est dit mouvement droit parce 
qu'il va droit à Dieu, et le second oblique parce qu'il s'en 
éloigne pour y revenir par le raisonnement. 

Quoi qu'il en soit de ces symboles plus ou moins exacts, 
mais familiers au langage des mystiques, nous disons avec 
tous les maîtres de la vie spirituelle que la contemplation 
est l'oraison propre des parfaits, mais elle a bien des degrés 
ou des modes divers qui permettent de la diviser en contem- 
plation ordinaire et extraordinaire. 

La contemplation ordinaire, dite aussi oraison de simplicité, 
et dont Bossuet a magistralement parlé, consiste, comme nous 
l'avons déjà expliqué, dans une vue simple et amoureuse, 
plus ou moins prolongée, sur une pensée de foi : Dieu et ses 
perfections, Jésus-Christ et ses mystères, ou sur tout autre 
objet divin. Elle se fait par les concepts ordinaires de la raison 
et de la foi tirés, par abstraction des images sensibles, et ne 
nous révèle rien de foncièrement nouveau, nous faisant seule- 
ment mieux comprendre et pénétrer davantage ce que nous 
savions déjà. Tout au plus ajoute-t-elle des combinaisons 
nouvelles, par des rapprochements inattendus, d'idées an- 
ciennes. 

La contemplation extraordinaire, d'après l'enseignement 
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de Benoît XIV, ajoute à la précédente du nouveau, soit dans 
les objets de la connaissance, entièrement ou partiellement 
nouveaux, soit au moins dans le mode de connaître entière- 
ment nouveau et c{ui ne ressemble en rien au mode ordinaire 
de la connaissance intellectuelle chez l'homme, toujours pro- 
duite par concepts abstraits des choses sensibles. Alors la 
connaissance de Dieu et des choses divines devient expérimen- 
tale, analogue à notre connaissance sensible. Comme rexplicjue 
S. Jean de la Croix, Dieu lui-même imprime par ses touches 
divines (espèces impresses) dans notre esprit et dans notre 
cœur des connaissances nouvelles et des sentiments nouveaux, 
qu'il nous eût été bien impossible d'inventer, encore moins 
d'imaginer, surtout lorscfue ces touches ont lieu dans cette 
région supérieure cjue les mysticjues ont appelée la cime ou le 
fond de l'âme, et où n'entrent plus les images des sens, ni les 
concepts abstraits de ces images. La première et la plus essen- 
tielle de ces connaissances nouvelles est la sensation expéri- 
mentale du divin, ou l'expérience de Dieu senti présent et 
agissant dans nos âmes d'une manière ineffable. 

Nous expliquons longuement dans les Phénomènes mystiques 
cette doctrine, commune aux théologiens mystic|ues depuis 
fie Thérèse et si bien codifiée par le savant pape Benoît XIV, 
et nous y renvoyons. Il est clair que nous entrons ici dans un 
monde tout nouveau cjui déborde le précédent de son immen- 
sité, et qui a tout à gagner à être traité à part. Il nous suffît 
d'indiquer ici le point de bifurcation des deux voies unitives 
et des deux modes de contemplation, qui par des moyens si 
différents atteignent au même but : l'union à Dieu et la sain- 
teté, car il n'y a pas deux espèces de sainteté quoiqu'il y ait 
divers chemins pour y parvenir. Gomme dit S^ Thérèse, il y 
a un chemin « raccourci » par l'intervention spéciale de 
Dieu auprès de certaines âmes de choix, qui ne supprime nul- 
lement la voie commune pour le commun des saints. C'est 
cette intervention spéciale de Dieu qui fait l'objet de la 
Théologie mystique et que nous aurons à étudier à part, 
comme elle le mérite, puisqu'elle est tout un monde nouveau. 
1. Revenons à la contemplation ordinaire ou à l'oraison 
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de simplicité, pour noter que, si pour l'ordinaire elle est suave, 
parfois aussi elle est aride et douloureuse, surtout chez ceux 
que Dieu prédestine à la contemplation extraordinaire et 
qu'il fait passer par les épreuves ou les nuits des purifications 
passives qui y préparent immédiatement. 

2. Notons aussi qu'il faut préparer le sujet de la contem- 
plation ordinaire — et dès la veille si possible — comme pour 
les autres oraisons des deux premières étapes purgative et 
afïective. Cette première espèce de contemplation étant encore 
un exercice actif de l'âme, le libre choix de notre volonté doit 
encore l'orienter, tout en réservant les inspirations imprévues 
de la grâce divine. La contemplation extraordinaire étant 
au contraire un état passif, c'est Dieu lui-même qui y pourvoit 
par ses touches divines, où nous trouvons matière surabon- 
dante à notre oraison. Mais comme on ne peut jamais prévoir 
à l'avance l'heure du passage de l'inspiration divine, encore 
moins y compter, la préparation du sujet d'oraison, pratique- 
ment, s'impose à tous sans exception. Aide-toi et le ciel t'ai- 
dera ! 

3. Notons enfin que les sujets d'oraison les plus appropriés 
à la voie unitive — sans dédaigner les mystères joyeux de 
la Nativité ou douloureux de la Passion — seront surtout les 
mystères glorieux de Notre-Seigneur, l'Eucharistie, mémorial 
de tous les autres, et le Sacré-Cœur de Jésus dont l'amour est 
le compendium sublime de tous les mystères à la fois. 

Article II. 
La Vertu propre à la Voie unitive. - 

Comme l'indique le nom de « voie unitive » qui lui a été 
donné, la vertu dominante à acquérir dans cette troisième 
étape est l'union de charité parfaite ou l'unité de vie avec 
Dieu par Notre-Seigneur Jésus-Christ. 

Nous connaissons la nature de celte union. Elle n'est pas 
une simple union de présence, puisque Dieu est présent par- 
tout et en tous les objets créés, même inanimés ; — ni une 
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union seulement par la grâce sanctifiante que possèdent tous 
les petits enfants baptisés et même les fous ; — ni une union 
par des touches divines, privilège des mystiques contempla- 
tifs, — mais une union d'intelligence et de volonté avec Dieu 
dans un saint abandon à son bon plaisir, par la parfaite cha- 
rité. 

Nous avons déjà eu l'occasion de dire que cette union fut 
l'objet de la prière suprême de Jésus à Dieu son Père, au 
moment solennel où il allait consommer sur la Croix son sacri- 
fice sanglant : Pater sande... ut sinl unum sicut et nos... Sicut 
tu, Pater, in me et ego in te... ut sint unum sicut et nos unum 
sumus... Ego in eis, et tu in me, ut sint consummati in unum 
[Jo., XVII. 11-23). Non sicut ego volo, sed sicut tu... [Mati., 
XVI, 39). 

Tel est l'idéal de la perfection chrétienne, formulé par 
Notre-Seigneur lui-même, dans le Pater, et dont tous les apôtres 
et tous les saints n'ont été que l'écho fidèle... Et cet idéal, 
comme on le voit, n'est nullement lié à la suspension des puis- 
sances de l'âme, comme dans l'union passive ou mystique. 
« Que vos pensées et vos sentiments soient les pensées et les 
sentiments de Notre-Seigneur », nous répétera S. Paul : Hoc 
sentite in vobis quod et in Christo Jesu [Philip., ii, 5). Et ail- 
leurs : « Ce n'est plus moi qui vis, c'est le Christ qui vit en 
moi » ; vivo aulem j'am non ego, vivil vero in me Christus 
[Galat., Il, 20). 

C'est aussi la même doctrine que le pieux fondateur de 
Saint-Sulpice, M. Olier, a mise à la base de l'édifice spirituel des 
séminaires. Il y a écrit, en son style lapidaire, ce sublime pro- 
gramme : Vivere summe Deo, in Cliristo Jesu Domino nostro : 
Vivre uniquement et souverainement pour Dieu, en Notre- 
Seigneur Jésus-Christ, — et il ajoute : « de manière que la 
vie intime du Fils de Dieu pénètre profondément le plus 
intime de notre vie » : ita ut interiora Filii ejus intima cordis 
nosti-i pénètrent (1). 

Telle est la vertu dominante de la voie unitive. Comme 



(1) Olieti, Piclas Seminarli S. Sidpiiii. 
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on le voit, c'est celle du pur amour qui ne vit plus que pour 
la gloire de Dieu, ayant pris pour modèle et pour médiateur 
la vie de notre divin Maître. Alors nous nous efforçons de 
vivre de sa vie, comme il vit lui-même de la vie de Dieu son 
Père, et d'unifier ainsi nos vies, autant que la distinction des 
substances et des personnes peut le permettre à une créature 
humaine. 



Quelques faux mystiques, dont se plaignait amèrement 
S^ Thérèse, qui avait d'abord été prise à leurs pièges sophis- 
tiques, prétendaient que cette union de l'âme à Dieu ne devait 
point se faire par l'intermédiaire de Notre-Seigneur Jésus- 
Christ et de sa très sainte humanité, ou tout au moins que 
sa contemplation n'était bonne que pour les commençants, 
tandis que les parfaits allaient droit à la divinité, sans passer 
par la médiation de l'Homme-Dieu. 

Ils en donnaient comme raison que la contemplation mys- 
tique — au sens strict et dans son mode le plus parfait — 
s'opère dans la cime ou le fond de l'âme sans image sensible — 
contrairement au mode ordinaire de la connaissance humaine 
— ce qui est l'enseignement unanime des mystiques. Mais 
ce mode de comprendre, tout spirituel, n'exclut nullement 
la pensée de Notre-Seigneur Jésus-Christ — et c'était là leur 
erreur — sinon, ni Dieu ni les anges ne pourraient ni penser 
ni connaître son humanité sainte, à défaut, chez eux, d'images 
sensibles. Mais pour eux le sensible est traduit en pur intel- 
ligible qui l'exprime encore mieux. 

Du reste, cette objection ne vise même pas la contempla- 
tion ordinaire, qui s'opère par les procédés normaux de la 
connaissance abstraite, dont nous nous occupons ici, et nous 
ne le rappelons que pour mémoire. 

En outre, la très sainte humanité de Notre-Seigneur ne 
peut plus se séparer de sa divinité, depuis l'union hyposta- 
tique avec la personne du Verbe. Elle est devenue par cette 
union personnelle, vraiment adorable, comme la main d'un 
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roi, ou tout autre instrument non séparé de sa personne, est 
aussi vénérable qu'elle, et elle mérite en conséquence le culte 
de latrie. Le mépris des nouveaux mystiques pour la très 
sainte humanité rejaillirait ainsi sur Dieu lui-même. Leur 
prétention était donc insoutenable. 

Ajoutons qu'elle aurait des conséquences ruineuses pour 
le culte et la piété. Notre nature humaine est ainsi faite que, 
sans une image visible du Dieu invisible, toute notre religion 
se subtilise aussitôt et s'évanouit en vague fumée. 

Tenons-nous donc fermement à la solution si vraie de 
S. Paul : « Soyez mes imitateurs, comme je le suis du Christ 
Jésus », Imitalores nieî estote, siciii et ego Chrisii [I Cor., iv, 
16). Et pour préciser davantage il ajoute : « Que vos pensées 
et vos sentiments soient ceux de Notre-Seigneur », Hoc seniiie 
in vobis, qiiod et in Christo Jesu [Philip., ii, 5). Telle est l'union 
ou l'unité de vie avec lui, et par lui avec Dieu, qui est notre 
idéal, comme celui de l'Apôtre : Vivo jam non ego, vivit vero^ 
in me Chrisiiis [Galai.. ii, 20). 

Article IIL 
Les EcLieils propres à la Voie unitive. 

Les principaux écueils de la voie unitive peuvent se rame- 
ner à trois plus dangereux : 1° un manque dluimililé très pro- 
fonde ; 2*^ une amhilion spirihielle imprudente ; 3° enfin les 
illusions du démon. Donnons quelques vues rapides sur chacun 
de ces écueils. 

L - — Plus une âme s'élève en sainteté et plus aussi son 
humilité doit s'approfondir davantage. Elle est en effet le 
fondement de l'édifice spirituel, et plus il doit être élevé, plus 
les fondations en doivent être creusées profondément. Les 
maîtres de la vie spirituelle sont unanim.es sur ce point. 

Quel danger, en effet, à mesure que l'on grandit en sainteté, 
de ne pas s'estimer soi-même davantage, de ne pas se préférer 
aux autres, et partant de ne pas mettre d'obstacles par son 
orgueil aux grâces de Dieu ! Ce danger est si grand cjue 
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S^ Thérèse prêchait sans cesse à ses sœurs l'humilité et la 
crainte de Dieu, et que le grand Apôtre lui-même, après son 
extase au troisième ciel et l'héroïsme de ses luttes aposto- 
liques, tremblait encore à la pensée d'être réprouvé lui-même 
après avoir sauvé les autres (/ Cor., ix, 27). 

Il faut donc, pour parer à un si grave danger, revenir de 
temps en temps aux oraisons de la première et de la se- 
conde voie sur l'humilité ; reprendre encore les sujets fonda- 
mentaux si connus : nihil sumus, nous ne sommes rien par 
nous-mêmes ; nihil habemus, nous n'avons rien que nous 
n'ayons reçu ; nihil possumus, nous ne pouvons rien sans 
Dieu ; nous n'avons à nous que le péché et la capacité 
sans limite de pécher ; Dieu hait l'estime de soi et la passion 
d'être estimé : aussi il résiste aux superbes et se donne sans 
mesure aux humbles, etc., etc. 

Ces rudes vérités nous paraîtront moins amères et même 
attrayantes, en considérant les exemples de Jésus-Christ, qui, 
par libre choix, a préféré l'humilité avec la pauvreté et la vie 
cachée dès le sein de sa mère, dans son berceau, dans l'atelier 
de Nazareth, dans sa transfiguration même, dans sa passion, 
dans sa sépulture, et c|ui prolonge sans fin dans l'Eucharistie 
cette vie cachée. 

Tel est le thème très fréquent de l'oraison des parfaits, 
tel est l'arôme qui les préserve de la corruption de l'orgueil, 
telle est l'atmosphère où seule peut germer, grandir et se dé- 
velopper la plante délicate et merveilleuse de la sainteté. 

IL — Une ambition spirituelle plus ou moins téméraire 
et imprudente est souvent un écueil voisin du précédent. Plus 
on s'élève en sainteté, et plus, à certains moments, on serait 
tenté de dire : où ne monterai-je pas ? Ouo non ascendam ? 
oubliant que chacun — dans les décrets insondables de la 
prédestination — a sa mesure providentielle qu'il ne doit pas 
dépasser ni désirer au delà, car le Saint-Esprit souffle où il 
veut et distribue ses faveurs dans la mesure où il lui plaît, 
dividens singiilis proiit vull [I Cor., xii, 11). 

Il y a donc une mesure qui est accessible à tous, et une 
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mesure plus riche, mais accessible seulement à un petit nom- 
bre d'élus. Reste à préciser à lac[uelle nous pouvons aspirer. 

1° Développer les germes reçus au saint baptême, c'est- 
à-dire la grâce sanctifiante avec les vertus infuses et les dons 
du Saint-Esprit, au moins dans la mesure strictement néces- 
saire au salut, est une mesure non seulement accessible, mais 
imposée à tous, comme une obligation stricte de faire son 
salut. Il n'y a pas de discussion possible sur ce premier point. 

2° Développer ces mêmes grâces, vertus et dons, est éga- 
lement chose possible à toutes les âmes assez généreuses pour 
ambitionner d'être parfaites. Point d'autres limites ici que 
celles que Dieu lui-même a posées aux voies ordinaires de la 
grâce, ou, si l'on veut, à la contemplation ordinaire ou acquise, 
ainsi appelée parce cjue l'on peut l'acciuérir soi-même, et aux 
plus hauts degrés, par le seul effort de sa générosité, aidée de 
la grâce de Dieu. Une telle contemplation — avec les vertus 
correspondantes — est donc accessible à tous, à tous ses de- 
grés. 

3° jMais il est une contemplation qui n'est point accessible 
à tous, parce qu'elle est au-dessus des efforts de notre propre 
volonté, même aidée des grâces communes. C'est celle, avons- 
nous dit, que S^ Thérèse appelle surnaturelle, pour ce même 
motif, no se puedo aquirir, et que Benoît XIV, après S^ Thérèse 
et S. Jean de la Croix, a appelée infuse — quoique toutes les 
grâces soient pareillement infuses — à cause du nouvel élé- 
ment qui la caractérise, à savoir des louches divines ou des 
espèces impresses, infuses, imprimant dans l'âme des con- 
naissances nouvelles et des sentiments nouveaux, parfois 
sans le concours d'images et des notions abstraites des images, 
comme le mode naturel de connaître pour l'homme l'exige- 
rait. 

C'est ce mode de connaître et d'aimer qui est inaccessible 
par nos seuls efforts humains, même aidés du concours ordi- 
naire de Dieu. 

Or il est clair qu'une telle grâce ainsi définie — et nous 
avons pris les définitions mêmes de Benoît XIV, codifiant 
l'enseignement commun des théologiens, — ne peut être ni 
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exigée de nous, ni méritée soit d'un mérite strict, ex condi- 
gno, soit d'un mérite au sens large, ex congruo. 

Sans doute, une telle grâce serait encore une grâce de sanc- 
tification personnelle, graiiim faciens, et nullement une grâce 
pour l'édification du prochain, gratis data, comme celle de la 
prophétie qui, par elle-même, ne sanctifie pas le prophète. 
Cependant, le mode de cette grâce (les touches divines) n'étant 
pas absolument nécessaire à la sanctification, la grâce elle- 
même serait doublement gratuite et mériterait, dans ce sens 
nouveau, le nom de gratis data. 

Les notions ainsi précisées, la question se pose de savoir 
si une âme très généreuse ne pourrait pas ambitionner sans 
excès une telle grâce. Puisqu'elle est une grâce de sanctifica- 
tion, qui doit nous unir davantage à Dieu, il est clair qu'à 
ce point de vue — l'amour de Dieu, qu'on ne peut jamais 
trop aimer — l'ambition est excellente. 

Seul, le mode extraordinaire de cette grâce pourrait être, 
pour notre faiblesse, un mode moins sûr que les voies ordi- 
naires, conduisant au même amour, mais par des voies plus 
longues et plus pénibles. Et toute âme qui a un brin d'humi- 
lité aura peur de l'extraordinaire. 

C'est aussi l'avis de S. Liguori, dont l'autorité en théologie 
ascétique et mystique est du plus grand poids. « Les com- 
munications surnaturelles, dit-il,... qui sont conformes à la 
vie de la foi, comme sont l'infusion de connaissances confuses 
et générales, les touches divines, qui unissent l'âme à Dieu, 
ne sont pas à rejeter, et peuvent même être humblement 
attendues et désirées, pour être de plus en plus uni à Dieu 
et confirmé dans son saint amour. Cela soit compris cependant 
pour les âmes qui jouissent déjà de telles faveurs, car pour 
les autres la voie la plus sûre est de désirer et de demander 
seulement l'union active (et non passive), qui est, nous l'avons 
dit, l'union de notre volonté avec la volonté divine » (1). 



(1) « Utrum omnes species gratiarum et communicalionum supernaturalium 
debeant rejici aut accoptari ? Et distinguendum est... cum S. Joannc a Cruce et 
aliis : graliœ qua; elongant a fido, ut sunt visiones, locutiones et revclationes, bas 
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Nous savons que cet avis est trouvé trop sévère par la 
nouvelle école de mystique. Aussi avons-nous hâte de lui 
opposer un avis identique que nous puisons dans le célèbre 
ouvrage de celui qu'ils vénèrent comme leur Père spirituel 
et l'ancêtre de la nouvelle école : le P. Lallemant. Voici ce 
qu'il en pense : « Non seulement, dit-il, il y a danger à désirer 
ce des ravissements et des extases ; à vouloir avoir dans les 
« ravissements des visions et des révélations, mais encore à 
« souhaiter d'autres voies que celles par où il plaît à Dieu 
« de nous conduire : mais il n'y a nul danger à demander 
« les dons du Saint-Esprit et sa conduite, les vertus solides 
« et une excellente oraison » [La Doclrine spirituelle, p. 470) (1). 
Voilà qui est parler d'or : si désirable que soit en elle-même 
la contemplation, il est toujours imprudent — à moins d'une 
inspiration qui serait l'équivalent d'un appel — de désirer 
que les dons du Saint-Esprit nous conduisent dans des 
voies extraordinaires et autres que celles où il nous conduit. 
Ce n'est pas à nous de choisir ce qui serait préférable soit à 
nos âmes, soit à la gloire de Dieu. 

Les directeurs qui poussent indistinctement toutes les âmes 
pieuses vers les voies passives de la contemplation sont donc 
gravement imprudents, car, comme le dit encore le P. Lal- 
lemant, (( de soi-même, il ne faut pas s'ingérer dans ces sortes 
d'oraison » : ils aboutiraient sûrement à faire des visionnaires 
et de faux mystiques {IbicL, p. 455). 

Et l'argument que tirent ces directeurs de la pratique au- 
jourd'hui consacrée de la communion fréquente et même cj[uo- 
tidienne n'a aucune valeur. Chacun peut se préparer à bien 
communier : la réception des sacrements n'est pas au-dessus 



oporlet omni conatu rejicere ; sed ilJjp, ex opposite, quœ sunt uniformes fidci, ut 
sunt notitiœ confus;c et générales, et taetus divini qui uniunt animam Deo,non sunt 
rejiciendre, immo possunt liumilitcr expeti et desiderari, ut magis magisque Deo 
uniatur, et in suo sancto amore solidetur. Hoc iiiliilominus intelligitur pro illis 
animabus (jua; jam donantur simililjus i'avoribus, quoniam pro aliis, tuiior via est 
desideraie et expelere tantuni modo iinionem activcun, qua;, ut diximus, est unio vo- 
luntatis noslrte cum divina voluntate [Homo apost. Appondix I, m, 23). 

(1) Première édilion, portant un liommage manuscrit du premier éditeur 
(Jjil)liotliè(iuc de l'InsLilut caliiolique de Paris). Elle est exempte de certaines 
retouches posté rieui-cs. 
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de notre portée, tandis qu'il est au-dessus de tous nos efforts 
d'entrer dans la contemplation passive et d'y recevoir des 
touches divines et des espèces impresses infuses. 

C'est encore ici la confusion de la contemplation active ou 
acquise et accessible à toutes les âmes pieuses, et de la contem- 
plation passive ou infuse par l'impression du divin, qui est 
le don de Dieu, infiniment au-dessus de tous nos efforts. 

4° A plus forte raison serait-il téméraire de désirer, — à 
moins d'une inspiration spéciale du Saint-Esprit — et de 
demander des charismes ou dons extraordinaires qui n'ont 
pas pour but la sanctification de nos âmes, mais la seule édi- 
fication du prochain. Tels sont les dons de prophétie, de mi- 
racles, de' guérisons, le don des langues, etc., qu'énumère 
S. Paul (/ Cor., xii, 8-10). Et cependant, dans la primitive 
Eglise où ces dons étaient fréquents, cela était permis, en vue 
de la conversion en masse des infidèles ; le besoin des âmes 
et la plus grande fécondité de l'apostolat était une raison 
bien suffisante de les désirer et de les demander à Dieu. Aussi 
S. Paul exhorte-t-il les fidèles à demander ces dons et à re- 
chercher avec une sainte émulation les dons les meilleurs et 
les plus utiles : œmiilamini charismaia meliora {Ibid., v, 31). 

III. — Les illusions du Démon. Plus une âme s'élève dans 
les voies parfaites, plus aussi la jalousie du démon s'efforce 
de contrarier cette marche ascendante et de la faire dévier 
par mille illusions perfides. C'est là un fait unanimement 
reconnu. 

Nous laisserons à la théologie mystique diabolique l'étude 
des possessions démoniaques chez les plus parfaits. Quoique 
le cas en soit très rare, il n'est cependant pas inouï. L'exem- 
ple du P. Surin, de sainte mémoire, à la suite des fameux 
exorcismes de Loudun, est un des plus connus (1). 

Nous laisserons encore à la mystique le soin de s'occuper 
des obsessions démoniaques chez les saints. L'histoire en est 
fréquente et, depuis S. Antoine et les Pères du Désert jusqu'au 



(1) Voir l'abbé Buémond, Histoire littéraire du sentiment religieux en France, 
t. V. 
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saint curé d'Ars, on retrouve les exemples les plus curieux 
et les plus authentiques de cette lutte acharnée du démon 
contre les plus grands saints de tous les siècles. 

La théologie ascétique doit se borner aux cas plus communs 
où cette lutte ne revêt aucun caractère préternaturel, sans 
être pour cela moins perfide — chez les âmes les plus par- 
faites, s'exerçant à la contemplation active ou acquise et 
non encore entrées dans les voies passives de la contempla- 
tion mystique ou extraordinaire. 

Les illusions qu'y peut suggérer le démon sont infiniment 
variées, car l'art infernal est d'une fécondité merveilleuse. 
Aussi peuvent-elles défier toute classification rigoureuse. 
Nous en avons déjà signalé six groupes en traitant de Vempire 
du démon et du discernement des esprits (p. 181-189) et nous 
allons, en terminant, en ajouter deux autres plus spéciales 
à la voie unitive, sans aucune prétention d'épuiser le sujet. 

1^ La première de ces illusions secrètes que le démon entre- 
tient avec soin, c'est le désir de se passer de directeur spirituel 
ou le besoin d'en changer perpétuellement — ce qui revient au 
même que de ne pas en avoir. Or c'est là un grand danger. 

« Les plus sages se perdent, dit S. Bernard, dès qu'au lieu 
de prendre conseil, ils veulent se confier en leurs propres lu- 
mières. Se confier en soi-même, c'est se confier à un fou » 
(S. Bern., Ep., lxxxii). Et S. Dorothée ajoute : « Le démon 
ne connaît pas de moyen plus sûr pour perdre les âmes que 
de leur persuader de se passer de conseils et de se guider elles- 
mêmes » (S. Doroth., Doct., 5). 

La raison en est facile à comprendre. Une fois émancipée 
des conseils éclairés et désintéressés d'un directeur sage et 
expérimenté, l'àme tombe sans défense entre les mains du 
démon. C'est lui qui désormais pourra l'inspirer, la diriger 
sans aucune concurrence importune. Facilement, il devien- 
dra le maître, si l'Esprit-Saint en permet l'épreuve, comme 
punition d'une telle présomption. 

Et remarquons bien que cet abandon du directeur, qu'il 
provienne d'un esprit d'émancipation positive et de suffisance 
en soi-même, ou bien d'inconstance, de scrupule, de légèreté 
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ou de tout autre défaut, produit pratiquement les mêmes 
effets, et peut conduire aux mêmes abîmes. Le vaisseau sera 
sans pilote et à peu près certain du naufrage final. 

2° Après la tentation de présomption, pourrait venir celle 
tout opposée du découragement et même du désespoir. Lors- 
que le démon aura fait choir l'âme présomptueuse dans 
quelque faute grave ou tout au moins dans l'abîme de la tié- 
deur et du dégoût pour les choses saintes, comment relever 
un contemplatif déchu de sa ferveur première ? 

Le démon lui suggérera aussitôt que c'est impossible, et 
le portera à désespérer. Illusion suprême qu'il faudrait dé- 
jouer à tout prix ! Pour cela, l'aide du directeur deviendra 
plus que jamais nécessaire. C'est à lui qu'il faudra retourner, 
comme l'enfant prodigue au bercail paternel. 

Ne jamais désespérer de la miséricorde de Dieu, qui est 
infinie, n'est pas seulement un conseil, mais un précepte. 
Tout peut tourner à notre bien, même les péchés, dit S. Au- 
gustin : « Diligentibus Deum omnia cooperantur in honum-o 
[Rom., VIII, 23). 

Tels sont les trois principaux écueils à éviter dans la voie 
unitive la plus parfaite : c'est un manque d'humilité pro- 
fonde, ou bien une ambition spirituelle excessive et impru- 
dente, enfin ce sont les illusions du démon nous ballottant 
entre des excès contraires, tantôt la présomption, tantôt le 
découragement et même le désespoir. 
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Le lecteur qui a bien voulu nous suivre jusqu'ici peut main- 
tenant jeter un coup d'œil en arrière pour mesurer le chemin 
parcouru et contempler l'ensemble des paysages que nous 
avons traversés. Il fera lui-même la synihèse de ce qu'il a vu, 
en dégagera une idée maîtresse, et par un simple parallèle 
de l'ascétisme chrétien c|ue nous lui avons exposé, avec tous 
les ascétismes laïques, en vogue autrefois et aujourd'hui, il 
en comprendra facilement l'immense supériorité et la trans- 
cendance divine. 

Tous les ascétismes, parus dans l'histoire au cours des 
âges, ont un trait commun de ressemblance. Suivant l'antique 
étymologie de mot grec, day.iiv, ils sont des exercices c[ui 
par un effort continu et méthodicfue préparent à la lutte, 
puisqu'à l'idée d'exercice se joint l'idée d'endurance, de force 
athlétique entretenue ou développée pour le combat. Mais 
comme il y a bien des sortes de lutte, il y a aussi des exer- 
cices préparatoires bien différents, c|ui sont loin d'avoir la 
même noblesse et la même utilité. 

Il y a tout d'abord des exercices purement matériels, qui 
ne visent qu'au perfectionnement du corps, tels que l'assou- 
plissement et la vigueur des membres. Ce sont, par exemple, 
les exercices militaires, la gymnastique, l'entraînement à la 
marche et les sports si variés dont s'est engouée la jeunesse 
d'après-guerre. Considérés en eux-mêmes, tous ces gestes 
du gymnaste ou du boxeur seraient souvent grotesques et 
même risibles, car ils n'ont même pas toujours l'excuse de la 
grâce esthétique qui nous permettrait de leur trouver du char- 
me. C'est par leur fm intentionnelle qu'ils se justifient et se 
relèvent à nos yeux. Par exemple, ce sera le motif bien légi- 
time de vigueur et d'agilité des membres, d'hygiène, de santé ; 
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OU bien un but encore plus noble et désintéressé comme le 
service militaire et la défense de la patrie. 

Au-dessus de ces exercices purement corporels, hâtons-nous 
de placer l'ascèse des moralistes de l'anticiuité, surtout des 
pythagoriens et des stoïciens, dont le but bien plus élevé 
était l'assouplissement de la volonté et la maîtrise de soi, 
pour dominer les excès des passions brutales. Ils apprenaient, 
par une gymnastic|ue spirituelle, à se mortifier, à se renoncer, 
pour faire triompher l'âme sur le corps, l'esprit sur la matière. 
Nous avons déjà rappelé leur célèbre devise : absiine et sustine, 
avi;;(ov xat a7T£)^ou, s'abstenir des plaisirs même permis, et sup- 
porter les maux qu'on ne peut éviter : c'était l'idéal de la 
sagesse philosophique et comme l'aurore de la sagesse chré- 
tienne (1). 

Certes, leur ambition était noble, surtout si on la compare 
au fol orgueil des cynic|ues d'alors, ou des Nietzschéens 
d'aujourd'hui, qui se font gloire de débrider la bête humaine, 
(( le surhomme », de lui reconnaître le droit de violer toutes 
les lois divines et humaines, en méprisant le reste de l'huma- 
nité, vouée par eux à la « morale des esclaves ». 

Et cependant cette légitime ambition se trouvait bien 
amoindrie par les bornes étroites de cette terre et de cette vie 
où elle se limitait, au risque d'étouffer les plus nobles aspira- 
tions du cœur humain vers l'infmi. Elle se trouvait surtout 
foncièrement viciée par l'orgueil et l'égoïsme. Leur idéal phi- 
losophique en effet était un idéal d'aristocrate, à l'usage d'un 
petit nombre de penseurs, qui se glorifiaient de n'être pas 
comme le reste des hommes, cju'ils méprisaient et dont ils 
n'avaient cure. Idéal d'ailleurs bien rarement atteint pour 
eux-mêmes ou atteint d'une manière si imparfaite et si ins- 
table ! Quant à l'amour du genre humain — malgré quelques 
belles phrases échappées çà et là à deux ou trois moralistes 
de génie — on peut dire c{ue cette entité métaphysique n'a 
même pas été entrevue ni soupçonnée par aucun ascétisme 



(1) Voir De Broglie, Problèmes ei conclusions de l'IIisloire des Religions, 2'^ édit, 
Paris, 1886, p. 249 et suiv. 
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laïque de l'antiquité. Jamais l'idée de fonder des œuvres de 
bienfaisance ne vint à l'esprit des meilleurs moralistes. Sé- 
nèque, lui-même, n'a su trouver à l'usage des malheureux 
de ce bas monde que la ressource suprême du suicide ! 

Uascétisme chrélien est enfin venu renverser ces barrières 
de classes sociales fermées ou d'écoles. Il ne s'adresse plus 
seulement à des intelligences d'élite et de loisir. C'est à tous 
les hommes de bonne volonté qu'il a apporté, du ciel sur la 
terre, la bonne nouvelle de la vie spirituelle et de la paix 
intérieure — sans en excepter les pauvres et les petits de ce 
monde, puisqu'ils furent, au contraire, les premiers appelés 
avant les saints Rois Mages. Et c'est là le grand miracle donné 
par le Sauveur comme signe de sa mission divine : Paiiperes 
evangelizantur {Mail., xi, 5). 

Oui, tous désormais, sans exception, sont appelés non seu- 
lement à la fuite du mal, et à la vertu strictement obligatoire, 
mais à la vertu parfaite, et à la sainteté, chacun selon la 
condition de son état. Tous sont appelés à vivre non seulement 
d'une vie terrestre, mais d'une vie divine, dès cette terre, en 
attendant la béatitude du ciel, où nous verrons Dieu face à 
face, comme II se voit lui-même, et pas seulement dans le 
miroir énigmatique des concepts abstraits et des raisonne- 
ments qui, partant des effets créés, remontent logiquement 
jusqu'à leur Cause première et créatrice. Alors, en contem- 
plant la beauté infinie de' Dieu, nous L'aimerons de tout notre 
cœur et de toutes nos forces, et communierons sans fin à sa 
béatitude éternelle. Oui, c'est Dieu lui-même qui veut être 
notre vie et notre récompense : Ego merces tua magna nimis 
{Gen., XV, 1), à la condition toutefois que nous aurons su nous 
y préparer dès ici-bas par une vie digne des enfants de Dieu 
■ — que nous sommes devenus par le saint baptême — et dans 
la mesure plus ou moins parfaite où nous aurons accepté libre- 
ment cette vie nouvelle, triomphe de l'esprit sur la matière, 
du nouvel homme sur le vieil homme, c.-à-d. de la divine cha- 
rité sur l'égoïsme naturel au cœur de l'homme. 

Tel est le but sublime de l'ascétisme chrétien, infiniment 
relevé au-dessus de tous les ascétisraes laïques, éclairés par 
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les lumières de la seule raison. Ce n'est pas que l'ascétisme 
chrétien rejette la raison, mais il l'élève au contraire et la 
purifie, en lui montrant un but encore plus haut et plus beau, 
et en lui procurant des moyens surnaturels pour l'atteindre. 
Pour nous, la raison, même éclairée par la foi, n'abdic[ue pas ; 
elle continue à être reine, mais soumise, comme de droit, à 
la Raison de Dieu, dont le service vaut un royaume, ciii ser- 
vire regnare est. Raison et foi sont les- deux rayons émanés 
du même Soleil de vérité : ils se renforcent, loin de s'opposer. 
La charité divine purifie et surélève nos affections naturelles 
bien loin de les étouffer jamais; elle dilate le cœur humain 
jusqu'à lui faire embrasser l'univers entier. 

Seuls les Apôtres et les Saints de l'Eglise, si bien dite 
catholique, ont compris le grand mot d'amour de l'humanité, 
et ont senti leur cœur battre pour elle ! Pour elle, ils ont donné 
leur vie et versé leur sang ! 

Telle est donc la fm surnaturelle et transcendante de l'as- 
cétisme chrétien — la possession de Dieu même, par la divine 
charité, comme prix de notre victoire en cette vie. Nous 
l'avons très longuement exposée dans la première partie de 
cette étude. La seconde nous a fait faire plus ample connais- 
sance avec tous les ennemis que nous avions à vaincre ici-bas. 
Ennemis au dedans de nous-mêmes : les trois concupiscences 
de la chair, de l'orgueil et des richesses. Ennemis au dehors 
dans les scandales du monde et les tentations du démon. La 
lutte est partout et notre vie entière n'est qu'un combat 
continu : mililia est viîa hominis super terrain {Job, vu, 1). 
Au lieu de diviniser nos passions, comme les païens l'imagi- 
nèrent pour se dispenser de les combattre, nous avons compris 
qu'il nous faut lutter contre elles, par une lutte à la fois of- 
fensive et défensive, sans en épargner les plus subtiles que 
les moralistes de l'antiquité n'osèrent complètement réprou- 
ver, surtout l'incontinence, l'orgueil et le mépris égoïste de la 
foule des humains. 

Et ce n'est pas seulement la raison ou la dignité morale 
qui nous ont conseillé leur mortification parfaite, c'est aussi 
— nous l'avons vu — l'enseignement le plus formel de Notre- 
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Seigneur qui en a fait la première condition pour devenir 
ses disciples : Si quelqu'un veut venir avec moi, qu'il se renonce 
lui-même, quil porte sa croix et me suive [Matt., xvi, 24) et 
c'est aussi l'exemple que nous en ont laissé tous les Apôtres : 
Je châtie mon corps, avouait S. Paul, et le réduis en servitude 
de peur qu après avoir prêché aux autres la mortification, je 
ne me perde moi-même (/ Cor., ix, 27). Ce qui distinguera 
l'ascète chrétien, ce n'est donc pas l'insensibilité chimérique 
des stoïciens, mais la croix volontairement imprimée sur tous 
ses sens et les parties les plus sensibles de tout son être. Il 
souffrira librement par amour de Dieu et des hommes pour 
Dieu : amour et souffrance seront les deux faces de la même 
médaille d'or de l'ascèse chrétienne. 

Dans la troisième partie, nous avons longuement décrit 
tous les détails de l'armure nouvelle des chevaliers du Christ, 
qui doit les fortifier et les protéger dans les combats nouveaux. 
La grâce de Dieu, après avoir transfiguré la substance de leur 
âme pour en faire des enfants de Dieu, s'applique à revêtir 
chacune de leurs puissances des vertus infuses, théologales et 
morales, si militairement symbolisées par S. Paul : c'est « le 
bouclier de la foi, dit-il, la cuirasse de la charité, le casque 
de l'espérance, le glaive de la parole de Dieu, la ceinture de 
la justice et des vertus morales, la chaussure du zèle évangé- 
lique... » [Eph., vi, 11-14; / Thess., v, 2). En outre, pour 
diriger l'action dans la bataille, ' c'est l'Esprit de Dieu lui- 
même qui intervient, car « ceux-là seuls sont enfants de Die\i, 
qui sont portés par l'Esprit de Dieu», Ouicumque Spiritu 
Dei aguntur, ii sunt filii Dei {Rom., viii, 14). 

Or cet Esprit d'en-Haut, c'est la divine Charité, qui nous 
fait tout aimer en Dieu et pour Dieu, mais qui nous fait aimer 
surtout en Jésus-Christ l'image visible du Dieu invisible, et 
en sa divine personne, sa Croix, résumé de son amour. C'est 
la seule science dont S. Paul osait se glorifier : Non judicavi 
me scire aliquid inter vos, nisi Jesum, et hune crucifixum [I Cor., 
Il, 2). Jésus a souffert par amour pour moi, semble-t-il dire, 
je veux aussi souffrir par amour pour lui ; Jésus a aimé la 
pauvreté, je veux l'aimer pour mieux lui ressembler... Voilà 
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la force nouvelle, divinement infuse au cœur de l'homme, qui 
seule peut expliquer toutes les victoires des saints qui ont 
conquis et transfiguré le monde ! 

Revêtu d'une telle puissance surnaturelle, intérieure et 
extérieure, on comprend désormais que S. Paul — et tout 
i3on chrétien à son exemple — puisse affirmer hardiment qu'il 
peut tout par la grâce de Dieu, Omnia possum in eo qui me 
confortât {Philip., iv, 13) ; et qu'il ose, dans un élan sublime, 
défier tous les éléments conjurés du ciel et de la terre de le 
séparer jamais de la charité du Christ, Qnis me separabit a 
charitate Christi ?... {Rom., viii, 35). 

Après avoir ainsi, reconnu l'ennemi et passé en revue toutes 
les armes surnaturelles nouvellement mises à notre disposi- 
tion pour le combattre — il nous restait, dans une quatrième 
et cinquième partie, à exposer « la théorie » de chacun de 
nos exercices spirituels, nous préparant à la lutte, ainsi que 
leur application pratique aux trois stades des commençants, 
des avancés et des parfaits dans les voies de la perfection- 
chrétienne. 

Tout ce prodigieux mécanisme a pu paraître un peu com- 
pliqué : il l'est en effet, si l'on examine dans ses moindres 
détails chacun de ses rouages. De même, le jeu de tous- les 
instruments de musicjue apparaît singulièrement compliqué, 
lorsqu'il est analysé méthodiquement, en présence d'un débu- 
tant, mais avec un peu d'exercice et d'habitude, il devient 
d'une facilité qui nous surprend et nous charme. 

L'expérience des siècles a montré qu'il en était ainsi pour 
cet ensemble d'exercices spirituels où l'oraison et l'examen 
de conscience sont les pièces maîtresses pour actionner et 
féconder tous les autres moyens. Non seulement une telle 
discipline devient rapidement facile et aisée, mais c'est elle 
qui s'adapte le mieux à tous nos besoins dans les conditions 
les plus variées de la vie laïque ou religieuse, et fait arriver 
le plus sûrement à la concfuête de soi, à la maîtrise de la vo- 
lonté et des sens, à la purification complète de l'âme, à la 
paix du cœur et à la communion de plus en plus parfaite à la 
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charité divine par l'imitation de Jésus-Christ. Tous nos saints, 
sans exception, ont été de grands ascètes. 

En même temps, l'expérience des siècles a démontré la 
bienfaisance et la fécondité sociale de l'ascétisme chrétien. 

Les ascètes chrétiens se sont toujours dévoués aux œuvres 
d'assistance temporelles et spirituelles, et la plupart d'entre 
elles ont été fondées par eux ou sous leur inspiration. Ils ont 
fait l'aumône, soigné les malades, donné l'hospitalité, assisté 
et racheté les prisonniers, évangélisé les pauvres. Ils ont encore 
mieux fait : en relevant la dignité du travail manuel par leur 
enseignement et leurs exemples, à la suite de leur divin Maître, 
qui fut le divin Ouvrier, ils préparèrent l'abolition progressive 
de l'esclavage, cette plaie sociale et cette honte de l'huma- 
nité déchue, et inaugurèrent les temps nouveaux de la civi- 
lisation chrétienne. 

Bien plus, par l'ascendant de leur autorité morale et la 
fermeté de leur parole apostolique, ils réprimèrent les scan- 
dales publics, et donnèrent les plus salutaires leçons, souvent 
obéies, aux riches et aux pauvres, et jusqu'aux princes de la 
cour et aux rois sur leurs trônes. Voilà ce qu'il serait facile 
de montrer, l'histoire à la main. 

Et la vertu merveilleuse de cette sève ascétique est loin 
d'être épuisée. De nos jours, nous voyons encore les Char- 
treuses et les Trappes se peupler d'hommes avides de pénitence 
et d'expiation, renouvelant les exploits des anciens solitaires 
des déserts de la Thébaïde ou de la Palestine. Nous voyons 
les Carmels remplis d'âmes innocentes, victimes expiatoires 
pour les crimes de leurs frères — en vertu du grand dogme 
de solidarité de la communion des saints. L'austère beauté 
de leur héroïque dévouement continue à émouvoir jusqu'aux 
larmes les cœurs les plus endurcis. Et jusqu'au sein du monde, 
dans les palais comme dans les chaumières, nous avons connu 
des pénitents secrets, armés du cilice ou revêtus de l'armure 
des forts, qui se vouent aux œuvres les plus humbles de la 
charité. 

Aujourd'hui, comme autrefois, ce sont les ascètes chrétiens 
qui sont le sel de la terre et en empêchent la totale corruption. 

THÉOLOGIE ASCÉTIQUE 15 
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Leur doctrine est donc une doctrine de vie sociale autant 
qu'individuelle. 



En terminant, si nous pouvions résumer d'un seul mot 
l'ensemble et les détails de l'ascétisme chrétien, nous dirions 
que sa caractéristique essentielle est d'être un ensemble mé- 
thodique d'efforts personnels, aidés de la grâce de Dieu, pour 
assurer le triomphe complet de l'esprit sur la chair, de « l'hom- 
me nouveau » sur « le vieil homme ». 

Sans la grâce de Dieu, nous ne pourrions rien ; mais sans 
l'effort personnel nous ne pourrions pas davantage, car Dieu 
ne veut ni ne peut nous sauver sans nous, ni nous rendre 
parfaits sans notre concours. Et c'est justice : Aide-toi et le 
Ciel t'aidera ! Même les vertus dites passives, telles que l'humi- 
lité et l'obéissance, exigent un effort soutenu et généreux 
pour réprimer ou comprimer les tendances contraires de la 
nature. En sorte qu'il n'y a pas de vertu vraiment passive. 

L'ascétisme chrétien est donc essentiellement actif, et la 
passivité, en ascétique, serait un contre-sens et un non-sens. 
Aussi l'Eglise, vigilante gardienne de la vérité, a-t-elle con- 
damné constamment toutes les formes, sans cesse renaissantes, 
de ce quiétisme, passif et paresseux, qui redoute l'action — 
sous mille prétextes — et voudrait remplacer l'effort, toujours 
gênant, laborieux et parfois douloureux, par quelque « moyen 
court » ou « simplifié », tel que, par exemple, la seule vertu 
d'abandon passif entre les mains de Dieu. Certes, l'abandon 
à Dieu est une vertu très excellente, mais insuffisante, qui ne 
peut remplacer les autres vertus, soit théologales soit morales, 
(U qui a besoin elle-même d'être tempérée pour ne jamais 
dégénérer en une sorte d'annihilation du moi, qui nous ren- 
drait indifférents à tout, même à notre salut et à notre damna- 
tion. L'obligation de l'espérance, en effet, tant que nous som- 
mes sur cette terre, n'est pas moins impérieuse que celle de 
la foi ou de la charité ; et la gloire de Dieu, non moins que sa 
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bonté, nous impose le souci de notre perfection et de notre 
bonheur éternel, car Dieu trouve précisément sa gloire à faire 
des heureux et des saints et nous impose de l'y aider par notre 
coopération. 

Concluons que les voies de la perfection chrétienne sont 
essentiellement actives — ou du moins ses voies ordinaires. 
Y a-t-il aussi, à côté ou au-dessus d'elles, des voies extraor- 
dinaires, où Dieu appellerait certaines âmes — miséricordieu- 
sement — pour les aider à atteindre le même but par des 
chemins « raccourcis »? Y a-t-il des voies vraiment passives, 
où s'introduisent et s'entremêlent des éléments nouveaux, 
des états entièrement passifs, où « cesi Dieu qui fait tout », 
comme dit S^ Thérèse, en « ne demandant que notre acquies- 
cement »? — Si de telles voies existaient, il est clair que les 
règles de conduite et de direction en seraient bien différentes. 
Nous aborderions alors une science nouvelle, tributaire sans 
doute de l'ascétique, comme celle-ci est tributaire de la théo- 
logie morale et dogmatique — , mais qui aurait en outre des 
principes propres, et des conclusions propres, pour s'adapter 
à des faits nouveaux. 

C'est là le grand problème, déjà entrevu plusieurs fois 
au cours de cette étude, et que nous étudions dans le vo- 
lume suivant sur la Théologie mystique. 
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(278). Triple malice du péché véniel (278). 

Art, 2. Lerecou<^re?nent delà grâce par la pénitence. . . . 280 
Ne jamais désespérer (280). Nature de la vertu de pénitence 

(281) et des cinq éléments essentiels qui la constituent (281). 

Sa nécessité pour le salut (283). 

QUATRIÈME PARTIE 

Les moyens généraux de Perfection 
ou les Exercices spirituels. 

Les moyens généraux pour arriver à la perfection sont des 
exercices de notre activité spirituelle, et c'est par là que l'ascé- 
tisme contraste avec la passivité mystique (287). Parlons d'a- 
bord, des exercices purement intérieurs, comme l'oraison et 
l'examen de conscience (288). 

Gh. I. — U oraison mentale 289 

Sa notion, ses espèces, son excellence, sa nécessité, sa pré- 
paration et son prolongement ; les difficultés qu'on y ren- 
contre. 

Art, 1, Nature de l'oraison mentale. Ses espèces 289 

Etymologie. Défini lion (289). Quatre modes (290) :1. prière 
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vocale ; 2, méditation ; 3. oraison affective ; 4. oraison^de 
simplicité (291). Différence radicale avec l'oraison passive 
ou mystique (292). 

Art. 2. Excellence et nécessité de l'oraison 293 

Pratique habituelle de tous les saints (293). Explication de 
S. Thomas (294). Sa nécessité n'est pas la même pour tous 
(296), ni pour ses quatre modes (296). Oraison de simplicité 
pas nécessaire (298). Première preuve (299). Seconde (299). 
Graves exagérations (300). 

Art. 3. Les méthodes d'oraison 302 

Méthodes pour les trois premiers modes d'oraison (302). 
Méthode de S. Sulpice (303). Celles du Carmel et de S. Ignace 
(305). Pas de méthodes pour l'oraison de simplicité (305). Mais 
trois conseils importants (305). 

Art. 4. Préparation et prolongement de l'oraison. . . . 307 

Préparation prochaine (307). Préparation éloignée (307). 
Prolongation tout le reste du. jour (308). Curieuse lettre du P. 
Surin (309). Exagération inutile (310). 

Art. 5. Les sécheresses et aridités dans V oraison 311 

Un des plus grands écueils (311). Epreuve douloureuse 
mais très utile (311). Sages conseils de Ste Thérèse (312).' 
Oraison de Ste Chantai (312). 

Ch. II. — L' Examen de conscience 313 

Place de ce sujet (313). Sa division (314). Nécessité de cet 
examen, ses difficultés, les objets à examiner, les méthodes 
de cette recherche (314). 

Art. 1. Nécessité de l'examen de conscience 314 

L'irréflexion est pire que la malice (314). Trois raisons 
prouvent cette nécessité (315). 

Art. 2. Difficultés de l'examen de conscience. ...... 316 

Trois difficultés communes à tous (316). 1. La réflexion sur 
soi est un effort pénible. 2. L'analyse de soi est d'une très 
grande complexité. 3. Nos illusions secrètes (317). Difficultés 
spéciales aux débutants et aux plus avancés (318). 

Art. 3. Les objets de l'examen de conscience 318 

Examen particulier visant à la perfection (318). I. Quel est. 
notre défaut dominant ? (319). — II. Sa genèse : a] Tempéra- 
ments : 1. sanguin (321) ; 2. nerveux (322) ; 3. bilie\ix (322) ; 
4. phlegmatiquc (323) ; 5. mélancolique (324) ; 6. musculaire 
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(324). b) Habitudes (326). c) Hérédité (327). — III. Quels sont 
nos attraits dominants pour le bien ? (328). Les attraits 
divins ? (330). 

Art. 4. Les méthodes de V examen de conscience 332 

Les moralistes païens (322). Méthode de S. Ignace (332). 
Son examen de prévoyance (333). Les quatre actes qui le 
composent (334). L'examen proprement dit (337). Deux 
préambules et cinq points : 1. action de grâce ; 2. prière ; 
3. recherche ; 4. contrition ; 5. ferme propos (337). Abrégé de 
cette méthode (341). 

Ch. III. — La confession fréquente et prog^i'essive 343 

Se connaître, se faire connaître, se guérir (343). 

Art. 1. Se connaître 344 

C'est le premier effet de l'examen de conscience dont on 
vient de traiter (344). 

Art. 2. Se faire connaître 345 

Sans cette communication le confesseur ne pourrait être 
ni juge, ni médecin (345). Méthode progressive de S. Ignace 
(346). 

Art. 3. Se guérir de son mal 347 

Le directeur est médecin. Le pardon sans le remède pour- 
rait être un danger (347). Ce pardon est si facile à obtenir ! 
(348). Ajouter à la pénitence sacramentelle des pénitences 
volontaires (349). Fréquence des confessions (349). 

Cii. IV. — La communion fréquente, la sainte messe, la visite 
au S. -Sacrement 350 

Après le pardon à l'enfant prodigue, le Père fit un grand 
festin (350). 

Art. 1, La sainte Communion 350 

I. Sa fréquence (350). Rappel des principes par Pie X (351). 
L'état de grâce ne sufFit pas (352). Il faut y ajouter une 
« volonté droite » (353). — II. Ses méthodes (354). Prépara- 
tion (354) ; communion (356) : action de grâces (356). 

Art. 2. La Sainte Messe 358 

Méthodes variées pour bien l'entendre (358). 

Art. 3. La visite au Saint- Sacrement 360 

Haute convenance de cette visite (360). Sa place, à la fin 
du jour (361). Ses méthodes (361). Sa durée (361). 
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Cil. V, — La Lecture spirituelle 362 

Ses avantages et sa méthode (362), 

Art. 1. Ses avantages 362 

Le livre complète et au besoin remplace le maître (362). 
Le saint office de lecteur (363). Le bon livre est un prédicateur 
incomparable (363). Ses merveilleuses conversions (364). 

Art. 2. Sa méthode 364 

Bien choisir son livre et le bien lire (364). 

Ch. VL — Les dévotions particulières 368 

Envers l'Eglise, envers Notre-Seigneur, envers la Ste 
Vierge et les Saints, et en faveur des âmes du purgatoire 
(368). 

Art. 1. Dévotion envers r Eglise 368 

Dévotion au Pape (368). Amour de notre clocher et de son 
église (369). Œuvres paroissiales (369). 

Art. 2, Dévotion envers Notre-Seigneur 370 

I. La Passion et le Chemin de Croix (370). — IL Le Sacré- 
Cœur perforé par la lance (371). Les cinq plaies et le précieux 
Sang (372). — IIL L'Eucharistie (372). Fête-Dieu (373). 

Art. 3. Dévotion envers la T. Sainte Vierge 374 

L Compassion ou les Sept Douleurs (374). Nativité, Puri- 
fication, Annonciation, Assomption. Imraaculée Conception 
(375). — IL Le Rosaire (375). — IIL L'Angelus (377). 

Art. 4. La dévotion aux Saiiits 377 

I. Saints Anges (378). — II. S. Jean-Baptiste et S. Joseph 
(378). — III. S. Pierre et les Sts Apôtres (379). Nos saints 
Patrons (379). La Toussaint (380). 

Art. 5. La dévotion aux âmes du Purgatoire 380 

Le dogme du Purgatoire (380). La communion des Saints 
(380). 

Ch. VII. — Le Règlement de Vie 382 

I. Importance de le bien fixer (382). Manière de l'observer 

(383). 

Ch. VIII. — La Direction spirituelle 385 

I. Notions générales (385). — IL Nécessité de la direction 
(386). — III. Le choix d'un directeur (388). — IV. Sympathie 
et ouverture (390). — V. Deux méthodes de direction (391). 
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CINQUIÈME PARTIE 
Les moyens particuliers aux trois étapes de la Perleetion. 

Introduction au grand art de la direction des âmes (395). 
Application des principes généraux aux trois étapes : voie 
purgative, illuminative et unitive (396). 

Ch. PRÉLIMINAIRE. — Les saiïits désirs de Perfectioïi 398 

Ces saints désirs sont indispensables (398). Ils sont le 
fruit de la réflexion (398) et de la prière (399). Non seulement 
chez les commençants, mais chez tous les justes (400). 

Ch. I. — La voie purgative 402 

Elle a un genre spécial d'oraison à pratiquer, des vertus 
propres à cultiver et des obstacles particuliers à surmionter. 

Art. 1. L'oraison propre à la voie purgative 402 

La lecture méditée (402). 

Art. 2. La vertu spéciale de la voie purgative 403 

La mortification (403). 

Art. 3. Les obstacles particuliers à la voie purgative. . . . 405 

I. La présomption (405). — II. Le découragement (406). — 
III. Les scrupules (408). 

Cii. II. — La voie illuminative 411 

Art. 1. L' oraison propre à cette voie 411 

I. Son caractère nouveau (411). La méditation affective 
(414). 

Art. 2. Les vertus propres à cette voie 415 

L'imitation de Notre-Seigneur Jésus-Christ (415). 

Art. 3. Les écueils propres à cette voie 417 

I. L'orgueil spirituel (418). — II. L'avarice spirituelle (419) 
— III. La luxure spirituelle (420). — IV. La colère spirituelle 
(422). — V. La gourmandise spirituelle (423). — VI. L'envie 
spirituelle (425). — VII. La paresse spirituelle (426). 

Cii. III. — La voie unitive des parfaits 428 

Art. 1. L'oraison propre à cette voie 428 

La contemplation ordinaire ou oraison de simplicité (428). 
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Sa différence d'avec la contemplation extraordinaire ou 
passive (429). Trois remarques sur cette oraison (430). 

Art. 2. La vertu propre à la voie unitwe 431 

L'union de charité parfaite (431). Ne pas exclure l'union à 
l'humanité sainte de N.-S. (433). 

Art. 3. Les écueils propres à la voie unitive 434 

I. Un manque d'humilité profonde (434). — II. Une ambi- 
tion spirituelle imprudente (435). — III. Les illusions du dé- 
mon (439). 

Synthèse et Conclusion 443 
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